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PREFACIO, 

He ESCRITO esta breve relación dei pensamiento de 
la índia y su evolución con la esperanza de que sir¬ 
va al públiqp Occidental para conocer mejor al pre¬ 
sente las ideas sustentadas por ese pensamiento y a las 
personalidades que encarnan esas ideas. 

Penetrar en las interioridades dei pensamiento de 
la índia, analizarlo y examinar las diferencias que lo 
separan dei nuestro tiene necesariamente que aclarar y 
enriquecer el pensamiento de Occidente. 

Si realmente deseamos comprender el pensamiento 
de la índia, hemos de conocer los problemas que tiene 
que afrontar y cómo trata de resolverlos. Se nos im- 
pone plantear y explicar el proceso evolutivo por que 
lia pasado desde el tiempo de los bimnos védicos has¬ 
ta hoy. 

* ; Me doy perfecta cuenta de la dificultad de exponer 
líneas concretas de pensamiento en una filosofia que 
posee en grado tan notable la voluntad y la capacidad 
de no percibir los contrastes como tales, que permi¬ 
te que subsistan juntas ideas de carácter heterogéneo y 
que incluso las relaciona entre sí. Pero creo que nos- 
otros, los hombres de Occidente, solo comprenderemos 
líien qué es realmente el pensamiento de la índia y cuál 
es su significación para el pensamiento de toda la Hu- 
manidad, si logramos penetrar en las interioridades de 
su» procesos. 

Como le pasa a todo europeo que estudia la filoso¬ 
fia de la Índia, debo mucho a los eruditos que han 
publicado los textos y han tenido a su cargo la labor 
fundamental de investigación. 

Guardo especial gratitud al profesor Moriz Winter- 
nitz, de Praga, no solo por lo que he aprendido en su 
gran obra sobre la literatura de la índia, sino también 
porque me ha permitido participar de la riqueza de 
sus conocimientos facilitándome un caudal de infor- 
mación en respuesta a mis consultas. 
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También he disfrutado la gran ventaja de haber 
podido examinar los^problemas dei pensamiento de la 
índia con mi amigo C. F. Andrews. 

Hallé muy sugestivos los penetrantes estúdios de 
Romain Rolland sobre Ramakrichna y Vivekananda. 
Y tengo que dar las gracias a mi piigo A. B. 
Ashby por su valiosa ayuda en relación con la edición 
inglesa. 

El pensamiento de la índia me ha atraído conside- 
rablemente desde que entré en contacto con él por pri- 
mera vez en mi juventud leyendo las obras de Artur o 
Schopenhauer. Desde el primer momento estuve con¬ 
vencido de que todo pensamiento se refiere realmente 
al problema de como puede lograr el hombre la unión 
espiritual con un Ser infinito. Dirigí la atención al 
pensamiento de la índia porque se preocupa por este 
problema y porque, por su pwpia naturaleza, es misti¬ 
cismo. Lo que también me gustaba de él era que la 
ética de la índia se interesa por la conducta dei hombre 
respecto de todos los seres vivientes y no solamente 
por su actitud respecto de su prójimo y de la sociedad 
humana. 

Pero cuanto mejor conocía los documentos dei pen¬ 
samiento de la índia, tanto más me veia asaltado por 
dudas respecto a si es justo el punto de vista que han 
hecho familiar para nosotros, como europeos, las obrás 
de Arturo Schopenhauer, Paul Deussen y otros; a sa¬ 
ber, que el pensamiento de la índia se halla completa¬ 
mente gobernado por la idea de la negación dei mundo 
y de la vida. Me vi obligado a admitir que en el rever^ 
so de este pensamiento está presente, desde el alba 
de su historia, la afirmación dei mundo y de la vida, 
y que la existência y mezcla, dentro de él, de la ne¬ 
gación y de la afirmación dei mundo y de la vida 
eonstituye su característica especial y determina su 
evolución. 

No me limito a exponer el pensamiento de la índia; 
al propio tiempo hago un examen crítico de él. A lo 
que se me alcanza, hasta ahora no se había emprendido 
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el verdadero estúdio de las diferencias esenciales en¬ 
tre el pensamiento de la índia y el de Occidente. Los 
pensadores occidentales, o abandonan el pensamiento 
Occidental, como hicieron Schopenhauer, Deussen y 
otros, sustituyéndolo por el modo de pensar indio, 
que han capado como pura negación dei mundo y de 
la vida, o lo rechazan sin comprensión alguna, como si 
fuera algo extrano y permanentemente ajeno. 

Tampoco se ha tratado en serio, por parte de la ín¬ 
dia, de comprender nuestro pensamiento, que con la 
inmensa variedad de sus sistemas filosóficos parece a 
toclo indio un pãisaje volcánico. 

< P ero 110 puede existir divergência total de pensa¬ 
miento. Hay dos grandes problemas fundamentales 
coimmes a todo pensamiento: 1) el problema de la 
afirmación y de la negación dei mundo y de la vida, y 
2/ el pioblema de la étiwa y de las relaciones entre la 
ética y estas dos formas de la actitud espiritual dei 
htabre ante el Ser. 

Del mismo modo que trato de comprender y valo¬ 
rar el pensamiento Occidental desde el punto de vista 
de estos dos problemas fundamentales, me esfuerzo 
ahora por comprender y valorar el pensamiento de la 
•r índia. 

Es posible que quienes se han desarrollado dentro 
de* la esfera dei pensamiento de la índia hallen difícil 
aceptar el carácter puramente crítico de mi investiga- 
ción. De antemano les pido me perdonen. Como nos 
pas6 con el pensamiento Occidental, mi propósito es 
ahora, respecto dei pensamiento de la índia, ver qué 
ideas están en yuxtaposición natural y cuáles están 
meramente, como si dijéramos, soldadas unas sobre 
otras. El más alto honor que uno puede rendir a un 
sistema de pensamiento es someterlo implacablemente 
a prueba, con la idea de descubrir qué cantidad de 
verdad contiene, así como se somete a ensaye el acero 
para probar su resistência. También halla expresión 
en este libro mi sentimiento ante la profundidad dei 
pensamiento de la índia y la conciencia que tengo de 



jg PREFACIO 

mi rekción íntima con sua grandes representantes, 

tanto de la Antigüei^d como de nuestros dias. 

Tal vez ofenda también a mis lectorcs de la Índia 
mi opinión de que la negación dei mundo y de la vida 
está en si misma desprovista de etica y de que el man- 
damiento de Ahimsa se gestó, no en un senhmiento de 
piedad, sino en la idea de mantenerse mcontammado 
por el mundo, y de que sólo más tarde adopto Ahimsa 
el motivo de la compasión. Pero cualquiera que sea la 
opinión que uno pueda formarse en punto al ongen 
histórico de este gran principio ético, ello no puede 
, restarle importância. 

La deliberada brevedad de mi tratado puede otreeer 
ocasión a todo linaje de confusioues. No tenía el de¬ 
sígnio de describir en detalle la filosofia de la Índia; 
sólo deseaba poner de manifiesto cómo enfoca esta filo¬ 
sofia los grandes problemas de la vida y cómo trata de 
resolverlos. A fin de sacar esto, tan claramente como 
fuera posible, a la luz dei dia, he trazado mi esquema 
con líneas gruesas y firmes. Por esta razón todo aquel 
que este familiarizado con el pensamiento de la Índia 
echará de menos muchos detalles que a sus ojos perte- 
necen a las ideas y a los pensamientos en cuestión y los 
caracterizan y colorean de modo especial. 

Pero creo que una exposición como ésta, que parte 
de los problemas fundamentales dei pensamiento y está 
limitada estrictamente a lo esencial, está justificada. 

Todo el que haya trabajado en este terreno «abe lo 
difícil que es poner en palabras europeas el significa¬ 
do exacto de las expresiones técnicas de la filosofia de 
la índia. Yo sólo empleo esas expresiones cuando.es 
inevitable; por lo demás, trato de expresar su signifi¬ 
cado con palabras corrientes. 

Las expresiones técnicas representan un pelígro 
para todo sistema filosófico, sea indio o europeo. Por¬ 
que pueden convertirse en fórmulas que.oculten la 
evolución natural dei pensamiento, dei mismo. modo 
que las marcas divisórias en una carretera dificultan 
el tráfico. Por tanto, para averiguar cuál es su conte- 
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nido real conviene probar un sistema de pensamiento 
dando de lado a las expresiones que ha acunado para. 
su propio uso y obligarle a hablar en lenguaje com- 
prensible comente. 

. También me he limitado deliberadamente al pensa¬ 
miento de lajtadia, sin exponer además el credo reli¬ 
gioso, bien que sea difícil a menudo trazar la línea 
que los separa. Sólo me ocupo con la fe religiosa en 
la medida en que está manifiestamente regida por los 
problemas de la filosofia. 

Por necesarios e interesantes que sean en si mis- 
mos, todos los argumentos tomados de la Historia sólo 
tienen importância relativa por lo que se refiere al 
pensamiento. Cuando la filosofia de Occidente y la de 
la Índia se pongan a discutir, no deben hacerlo con el 
espíritu que aspira a que una demuestre que tiene ra- 
zón frente a la otra. Ambas son depositarias de valio¬ 
sos tesoros de pensamiento. Pero las dos tienen que 
nfoverse por el camino que lleva a una forma de pen¬ 
samiento que rebasará todas las diferencias dei pasado 
histórico y de la que con el tiempo participará en co- 
mún toda la Humanidad. La significación real de una 
disputa entre el pensamiento de Occidente y el de la 
índia reside en el hecho de que uno y otro adquieren 
conciencia de lo que constituye la insuficiência de am¬ 
bos, y con ello resultan estimulados para orientarse 
hacia algo más completo. 

Porque, ciertamente, tiene que surgir una filosofia 
más» profunda y más viva que la nuestra, dotada, 
además, de mayor vigor espiritual y ético. En este 
terrible período por que atraviesa la Humanidad, tene- 
mos todos que estar alerta, en Oriente y en Occidente, 
para cuando advenga esta forma de pensamiento más 
perfecta y más poderosa, que ganará los corazones de 
los indivíduos y obligará a pueblos enteros a recono- 
cer su domínio. Por esto tenemos que luchar. 

Albert Schweitzer 

Gunsbach (Alsacia) 

Qctubrc de 1935 


I EL PENS^IENTO DE OCCIDENTE 
Y EL DE LA INDIA 

Sabemos muv poco acerca de todo pensamiento que no 
sea el nuestro, especialmente acerca dei pensamiento 
de la índia. La razón por la cual es tan difícil farm- 
liarizarse con éste radica en que el pensamiento de la 
índia es, por su propio carácter, harto distinto de 
nuestro, a causa dei gran papel que desempeha en 61 
la idea de lo que se llama negación 1 dei mundo y de la 
vida. En tanto que nuestra visión Occidental moderna 
dei mundo 1 (WeUanschauung), como la de Zaratus- 
tra y los pensadores chinos, es, por principio, afirma¬ 
tiva dei mundo y de la vida. 1 

La afirmación dei mundo y de la vida consiste en 
lo siguiente: que el hombre considera la existência 
como él la experimenta en sí mismo y como se ha des- 
arrollado en el mundo en cuanto algo de valor per k, 
y, por ello, se esfuerza para que llegue a la perfección 
en sí mismo, al paso que procura, dentro de su propia 
esfera de influencia, conservaria y desarrollarla. 

Por otro lado, la negación 1 dei mundo y de la vida 
estriba en que el hombre considera la existência como 
la experimenta en sí mismo y tal cual se desarrolla 
en el mundo como algo carente de sentido y descon- 
solador, y, en consecuencia, decide: a) paralizar la 
vida en sí mismo mortificando su voluntad de vivir, y 
b) renunciar a toda actividad que tenga por finalidad 
mejorar las condiciones de vida en este mundo. 

La afirmación dei mundo y de la vida espolea ince» 
santemente al hombre a servir a su prójimo, a la socie- 
dad, a la nación, a la humanidad, y, ciertamente, a 
cuanto vive, con toda su voluntad y con la firme espe- 
ranza dei progreso realizable. La negación dei mundo 
y de la vida no tiene interés en el mundo, sino que 

1 El lector tiene que acostumbrarse a estas y otras formas de expre- 
aiÓB análogas, que representan el original máfl exactamente que varias pala- 
braa o paráfrasis que pudleran elegirse de conformidad con el texto. LNota 
de la edición inglesa.] 
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considera la vida dei hombre en la tierra no más 
que como farsa en la que tiene^ el deber de tomar 
parte, o sólo como desconcertante peregrinación por el 
país dei Tiempo para llegar a su hogar en la Eter- 
nidad. 

La gente êsuele hablar de una visión optimista o 
pesimista dei mundo. Pero estas expresiones no defi- 
nen la distinción en su carácter esencial. Lo que de¬ 
termina la visión dei mundo de un hombre no es si, 
de acuerdo con su carácter, se toma las cosas más o 
menos en serio ni si ha sido o no dotado con la capaci- 
dad de confiar; lo que es decisivo es su actitud interior 
hacia el Ser, su afirmación o su negación de la vida. 
La visión dei mundo consiste en una determinación de 
su voluntad. La cuestión no es tanto qué espera el 
hombre, o qué no espera, de la existência, sino el uso 
que se propone hacer depila. Naturalmente, la actitud 
ante la existência determinada por la voluntad puede 
ser influida por un carácter más optimista o más pesi¬ 
mista, lo mismo que por acontecimientos favorables 
o desfavorables. Pero no es simplemente el resultado 
de eso. La afirmación más profunda dei mundo y de 
la vida es aquella que se ha logrado con una estimación 
de las cosas no influida por la ilusión e incluso arran¬ 
cada al infortúnio, en tanto que la más profunda nega- 
cion dei mundo y de la vida es aquella que se desarro¬ 
lla en la teoria, a pesar de un carácter naturalmente 
serencf y de felices circunstancias exteriores. 

La batalia por la afirmación dei mundo y de la vida 
contra la negación dei mundo y de la vida ha de darse 
constantemente y ha de ganarse de nuevo. 

La afirmación dei mundo y de la vida es natural 
porque corresponde a la instintiva voluntad de vivir 
que llevamos dentro. La negación dei mundo y de la 
vida nos parece a nosotros, los europeos, una cosa in- 
natural e incomprensible porque contradice esta fuerza 
instintiva e intuitiva que alienta en nuestro interior. 

La diferencia fundamental en la visión dei mundo 
nada tiene que ver con las diferencias raciales, Los 
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arios de la india muestran inclinación a la negación 
dei mundo y de labida, los irano-persas y los arios 
europeos se inclinan a la afirmación dei mundo y de 
la vida. Esta diferencia de actitud tuvo su origen en 
acontecimientos, y los acontecimientos se reflejaron 
en el pensamiento. ' 

Esto no quiere decir que el pensamiento de la India 
esté gobernado completamente por la negación dei 
mundo y de la vida ni que el nuestro lo esté por la 
afirmación dei mundo y de la vida. En los Upani- 
shads también hay cierto demento de afirmación dei 
mundo y de la vida, que incluso llega a tener expre- 
sión bastante fuerte en muchos escritos de la literatura 
de la India. El problema es justamente éste; la mutua 
relación de la afirmación y de la negación dei mundo 
y de la vida, segím se encuentran juntas en el pensa¬ 
miento de la India, en el cuaf ocupa posición predomi¬ 
nante la negación dei mundo y de la vida. < 
También hay períodos en el pensamiento europeo 
en que la negación dei mundo y de la vida aparece 
junto a su afirmación. El pensamiento helénico co- 
menzó a recelar en su última época de la afirmación 
dei mundo y de la vida, que fue su punto de partida. 
El neoplatonismo y el gnosticismo greco-orientd la 
abandonaron en los primeros siglos de nuestra Eia. 
Ya no les preocupaba la aetividad a que tiene que de- 
dicarse el hombre en este mundo, sino su red/ención 
respecto dei mundo. _ » 

Esta actitud desesperada frente a la vida y al uni¬ 
verso se torna aparente en el pensamiento grecorroma- 
no dei período clásico tardio, porque se le forzó a ad¬ 
mitir que no lograria armonizar la afirmación dei 
mundo y de la vida y su conocimiento dei universo, 
con lo que ocurre en éste. Los hombres de esa época 
se hallaban oprimidos por la experiencia de aconteci¬ 
mientos históricos que representaban para ellos una 
calamidad. Huérfanos de esperanza tanto en la filoso¬ 
fia como en los acontecimientos reales dei mundo, 
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volvieron los ojos, desesperados, a la negación dei 
inundo y de la vida. 

Y el cristianismo también puso en relación el pen¬ 
samiento europeo con la negación dei mundo y de la 
vida. La negación dei mundo y de la vida está en 
el pensamienjo de Jesús en cuanto no supuso que el 
reino de Dios se realizaria en este mundo natural. 
Jesús esperaba que este mundo natural tendría rápido 
fin y seria sustituido por un mundo sobrenatural en 
el cual seria destruido por el poder divino cuanto es 
imperfección y mal. 

Pero esta forma de la negación dei mundo y de la 
vida que hallamos en Jesús es distinta de la que se co- 
noce en la India. En vez de negar el mundo material 
porque su mirada se dirige al Ser puro, sólo niega el 
mundo maio e imperfecto con la esperanza de un mun¬ 
do venidero bueno y pe#fecto. 

Caracteriza al tipo único de negación dei mundo y 
d£ la vida, de Jesús, el hecho de que Su ética no esté 
reducida a los limites de esa concepción. Jesús no pre¬ 
dica la ética inactiva dei exclusivo perfeccionamiento 
dei yo, sino el amor activo y entusiasta de nuestro 
prójimo. Por contener Su ética el principio de la acti- 
vidad, guarda afinidad con la afirmación dei mundo y 
de la vida. 

• En el período clásico tardio se juntaron las formas 
greco-oriental y cristiana de la negación de la vida, 
por manera que el pensamiento europeo estuvo hasta 
el final de la Edad Media bajo la influencia de la ne¬ 
gación dei mundo y de la vida. Esto resulta evidente 
dei hecho de que en esos siglos preocupaba tanto al 
europeo alcanzar la redención, que no se esforzó enér¬ 
gicamente por mejorar las condiciones sociales y crear 
un futuro mejor para la humanidad. 

Pero en la época dei Renacimiento y en los siglos 
siguientes triunfo la afirmación dei mundo y de la 
vida. Este cambio se debió a la influencia de la resu- 
rrección de la filosofia de Aristóteles y el estoicismo a 
la fe en el prógreso, que tuvo su origen en los grandes 
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descubrimientos científicos, y al efecto que produjo la 
ética de Jesús, con sji reto al amor activo, en la mente 
de hombres a quienes la Reforma había ensenado a leer 
los Evangelios. Esta forma de afirmación dei mundo 
y de la vida era tan fuerte, que ya no tuvo en cuenta 
la forma de negación dei mundo y de lapida presente 
en el pensamiento de Jesús. Dio por supuesto, como 
cosa natural, que con sus prédicas había tratado Jesús 
de fundar el Reino de Dios sobre la tierra y q'ue el 
papel dei hombre consistia en trabajar por perfeccio- 
narlo. De manera que el cristianismo, mediante el 
principio de la actividad presente en su ética y a des- 
pecho de su primitivo contenido de negación dei mun¬ 
do y de la vida, pudo unir entonces sus fuerzas a 
las de la afirmación europea moderna dei mundo 
y de la vida. 

En el siglo XVI comenzó, por consiguiente, ia época 
de las grandes reformas sociales, en las cuales se basa 
la sociedad europea moderna. 

En el pensamiento europeo más reciente, la afir¬ 
mación dei mundo y de la vida ha perdido, desde mu* 
chos puntos de vista, el carácter ético que poseyó hasta 
la segunda mitad dei siglo XIX. Pero esta forma de 
afirmación dei mundo y de la vida, que se ha hecho 
independente, no posee ya, por modo curioso, la mia- 
ma fuerza que la de la época anterior. La afirmación 
dei mundo y de la vida se expresa a menudo en las 
obras filosóficas de las últimas décadas de manera que 
sugiere un vagar por camino equivocado y que ha per¬ 
dido confianza en sí misma. 

Así, tanto en el pensamiento de la índia como en 
el europeo se encuentran juntas la afirmación y la ne¬ 
gación dei mundo y de la vida: en el pensamiento de 
la índia predomina el último principio y en el eu¬ 
ropeo el primero. 

El hombre alcanza la libertad interior respecto dei 
mundo y llega a ser capaz de sacrificar Ia vida por 
algún fin en la forma más profunda de afirmación dei 
mundo y de la vida, en la cual vive su vida en el plano 
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ético y espiritual más sublime. Esta profunda afirma- 
cion dei mundo y de la vida puede presentar el aspecto 
de negación dei mundo. Pero eso no la convierte en 
negación dei mundo y de la vida: sigue siendo lo que 
es, la forma mas sublime de afirmación dei mundo y 
de la vida. Qpien sacrifica su vida por cualquier fina- 
bdad en beneficio de otra persona o de la humanidad 
prachca la afirmación de la vida. Se interesa por las 
eosas de este mundo y, ofreciendo su propia vida de- 
sea hacer en el mundo algo que considera necesàrio. 
W sacrifício de la vida como un objeto no es negación 
<te la vida, smo la forma más profunda de la afirma- 
cion de la vida puesta al servido de la afirmación dei 
mundo. La negación dei mundo y de la vida sólo se da 
cuando el hombre no se interesa de ningún modo por 
una finalidad realizable, ni por la mejora de las con¬ 
diciones de este mundo. Tan pronto como se aparta de 
alguna manera de este punto de vista, lo admita o no 
cítá ya bajo la influencia de la afirmación dei mundo 
y de Ia vida. 


Ef inconveniente de la visión dei mundo sobre la 
base de la negación dei mundo y de la vida estriba en 
que es impracticable. Está forzada a hacer concesiones 
a hi afirmación dei mundo y de Ia vida. 

* En realidad debiera pedir al hombre que, tan 
pronto como se convenza de que el No-Ser tiene que ser 
considerado tan alto como el Ser, deberá abandonar 
la existência eligiendo su propia muerte. Explica por 
qué no le picle tal cosa arguyendo que no importa 
tanto poner fin a la vida lo antes posible como morti¬ 
ficar lo más que podamos, en nuestro corazón, la vo- 
luntad de vivir. La visión dei mundo fundada en la 
negación de la vida está, por consiguiente, en conflicto 
consigo misma porque desea ser vivida. Con este de- 
seo entra por la senda de las concesiones a la afirma¬ 
ción dei mundo y de la vida, que entonces tiene qne 
seguir hasta el fin. 

Permanecer vivo presupone, incluso en la forma 
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más miserable, alguna actividad que conduzca gla com 
servación de la vida. Ni el ermitano, el hombre más 
estricto en su negación dei mundo y de la vida, puede 
escapar a eso. Coge zarzamoras, va al manantial, llena 
su vaso, y tal vez se lava de vez en cuando, y da de co¬ 
mer a sus companeros los pájaros y eLciervo, como 
corresponde a un verdadero eremita. 

Por las concesiones que tienen que hacer para se¬ 
guir vivierido, los hombres que viven la visión dei 
mundo basada en la negación dei mundo y de la vida, 
se llega a la conclusión de que lo que verdader amente 
importa no es tanto que se abstengan realmente de la 
acción, sino que los hombres actúen con espíritu de no- 
actividad y de libertad interior respecto dei mundo, a 
fin de que la acción pierda toda significación. Para 
no verse obligados a confesarse a sí mismos cuánto 
abandonan de la negación de*, mundo y de la vida, re- 
curren a un modo de considerar las cosas que tiene 
resabios de relatividad. 

Pero el mayor inconveniente con que tropieza la 
visión dei mundo fundada en la negación dei mundo y 
de la vida procede de la ética. La ética pide al hombre 
que se interese por el mundo y por lo que pasa en él; 
y, lo que es más, le fuerza, simplemente, a la acción. 
Por tanto, si la negación dei mundo y de la vida se 
preocupa realmente de algún modo por la ética, se ve 
obligada a hacer tales concesiones a la afirmación dei 
mundo y de la vida, que deja de existir. 

Para escapar a este destino tiene que limitar3e a 
una ética no activa. Esta ética que se mantiene dentro 
de los limites de la negación dei mundo y de la vida 
sólo puede pedir al hombre dos cosas, a saber: que 
persiga la verdadera perfección interior con espíritu 
bondadoso, cómpletamente libre de odio, y que siga 
poniendo esto de relieve no destruyendo ni causando 
dano a ningún ser vivo, y en general absteniéndose de 
realizar actos no inspirados por el amor y la simpatia. 
No puede pedirle amor activo. 

Pero la ética sólo puede ser adaptada a esta renun- 
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ciación exigida por la negación dei mundo y de la vida 
en tanto no haya alcanzado àmmllo completo. Cuan- 
do la morahdad llega a alcanzar realmente concien- 
cia de sí misma, promover la obra de amor se convierte 
en cosa natural e inevitable. 

En la medida en que Ia visión dei mundo fundada 
en la negación dei mundo y de la vida se torna ética 
renuncia necesariamente, por tanto, a sí misma. ’ 

Y la verdad es que el desarrollo dei pensamiento tie 
la Índia sigue la línea de mayores concesiones cada 
dia, hasta que, al fin, al aumentar la ética, se ve for* 
zado a abandonar, sin confesarlo ni admitirlo, la ne¬ 
gación dei mundo y de la vida. 

Pero en el tortuoso camino que sigue encuentra el 
pensamiento de la índia cuestiones y formas de cono- 
cimiento que nosotros, ]* B que seguimos la línea recta 
de nuestra moderna afirmación dei mundo y de la vida, 
d no encontramos en modo alguno o no las vemos tan 
claramente. 

Nosotros, los europeos modernos, estamos tan ocu¬ 
pados con nuestra actividad dentro dei mundo, que 
prestamos poca o ninguna atención a la cuestión de 
nuestro futuro espiritual. Pero la visión dei mundo 
basada en la negación dei mundo y de la vida pone la 
cuestión dei perfeccionamiento espiritual dei hombre 
en el centro de toda reílexión y de toda deliberación, 
Pone ante el hombre, como la más alta aspiración, 
que^se esfuerce por alcanzar la justa compostura, la 
justa interiorización, la justa actitud mental ética y 
la verdadera paz dei alma. Aunque el ideal establecido 
por la negación india dei mundo y de la vida, de ser 
cada día más perfecto espiritualmente, es por necesidad 
unilateral e inadecuado, tiene gran significación para 
nosotros, porque nos permite penetrar en un sistema 
de pensamiento ocupado con un gran problema al que 
prestamos poquísima atención. 

Para que nuestra afirmación dei mundo y de la 
vida logre mayor claridad y mayor profundidad ne- 
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cesita habérselas con la negación dei mundo y de la 
vida que persigue urra finalidad ética. 

También en el dominio de la ética avanza vigorosa¬ 
mente el pensamiento de la índia, partiendo de la ne- 
gación dei mundo y de la vida, hacia una fase de co- 
nocimiento que está fuera dei alcance dei '‘pensamiento 
europeo. Llega al extremo de tener en cuenta el becho 
de que nuestra conducta ética no sólo ha de referirse a 
nuestro prójimo humano, sino a todas las cosas vivien- 
tes. El problema de la inmensidad dei dominio de la 
ética y de las exigências que nos impone —problema 
dei que incluso trata de escapar ahora el pensamiento 
europeo— ha existido para el pensamiento de la índia 
durante más de dos mil anos, aun cuando tampoco 
haya percibido toda su importância, ní reconocido todo 
el âmbito que abarca. 

A 

Y al distinguir entre la visión india dei mundo y l/i 
nuestra aparece otra diferencia más, tan profunda 
como la diferencia entre la afirmación y la negación 
dei mundo y de la vida. La visión india dei mundo es 
monista y mística, la nuestra es dualista y doctrinaria, 

El misticismo es la forma perfecta de la visión dei 
mundo. El hombre se esfuerza en su visión dei mundo 
por llegar a una relación espiritual con el Ser infinifo 
a que pertenece como parte de la naturaleza, Estudia 
el universo para descubrir si puede captar la miste¬ 
riosa voluntad que lo gobierna y fundirse cori ella. 
Sólo en la unidad espiritual con el Ser infinito puede 
dar el hombre significado a su vida y hallar fuerza 
para sufrir y actuar, 

Y si la finalidad de una visión dei mundo es, en 
última instancia, nuestra unidad espiritual con el Ser 
infinito, la perfecta visión dei mundo es necesariamen- 
te mística. En el misticismo realiza el hombre la unión 
espiritual con el Ser infinito. 

( Sólo el misticismo corresponde al ideal de una 
visión dei mundo. Las demás visiones dei mundo son, 
por naturaleza, incompletas, y no corresponden a los 
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hechos. En vez de ofrecer una solución de la cuestión 
fundamental de cómo se convertirá espiritualmente el 
hombre en uno con el Ser infinifo y, partiendo de esta 
solución, decidir en detalle su actitud respecto de sí 
mismo y de todas las cosas que existen en el universo, 
las otras formas de visión dei mundo establecen pre- 
ceptos sobre el universo que muestran al hombre el 
papel que debiera desempenar en él. 

La teoria dei universo representada por esas visio¬ 
nes doctrinarias dei mundo es dualista. Dichas vi¬ 
siones dei mundo dan por supuestos dos princípios en 
la historia de los acontecimientos que comienzan con 
los primeros orígenes dei Ser. Un principio está con¬ 
cebido como personalidad ética que garantiza que 
cuanto acontece en el universo tiene una finalidad éti¬ 
ca; el otro está representado como la fuerza natural 
que habita en el univei$o y opera en el curso de acon¬ 
tecimientos gobernado por leyes naturales. Esta visión 
'dualista dei mundo existe en muchísimas formas. En 
la doctrina de Zaratustra, en la de los profetas judios y 
en la dei cristianismo, se interpreta lo que ocurre en el 
universo como una batalla en la cual la potência ética 
sobrenatural avanza en conflicto con la potência na¬ 
tural no ética. Allí donde se mezcla en el problema una 
forma de pensamiento más crítica, lucha cuanto puede 
])ara cubrir el dualismo. Pero está ahí, sin embargo. 
Hasta la filosofia de Kant es dualista. Trabaja con la 
idea, tomada dei cristianismo, de un creador ético dei 
universo, sin aclararse a sí misma cómo puede lograr 
identificarlo con la Causa Original dei Ser. 

La visión dualista dei mundo no corresponde a la 
realidad, pues comprende doctrinas dei universo que 
no puede hacerse que cuadren con los hechos. Proce¬ 
de de un hábito de pensamiento que está bajo la in¬ 
fluencia dei credo ético. 

De suerte que, en tanto que el pensamiento de la 
India descansa sobre la perfecta forma de visión dei 
mundo, en el misticismo, nuestro propio pensamiento 
persigue una forma de visión dei mundo que es esen- 
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cialmente ingénua y no está en concordância con los 
hechos. 

(jCómo puede explicarse esto? 

Verdad que el misticismo es, por propia naturale- 
za, la perfecta manera de visión dei mundo. Pero si 
nos fijamos en el contenido, ningún mistipismo ha lle- 
gado, hasta ahora, a dar satisfacción, porque niega el 
mundo y la vida y carece de contenido ético. Y ello se 
debe a que no puede descubrirse en la historia dei 
universo, y por consiguiente, en los primeros orígenes 
dei Ser, ningún principio ético. 

Ninguna ética se alcanza con el conocimiento dei 
universo. Ni puede armonizarse la ética con lo que sa¬ 
bemos dei universo. 

Por esta razón le es imposible al pensamiento lle- 
gar a la concepción de una unión espiritual con el Ser 
infinito de la que emerja la idea de la devoción al mun¬ 
do en actividad ética. Esto explica por qué el misti¬ 
cismo ha entendido realmente hasta ahora la fusióií 
espiritual dei hombre con el Ser infinito como mera 
absorción pasiva en el Ser. 

De modo que se presenta la notable paradoja de 
que, cuando está de acuerdo con los hechos, el pensar 
es incapaz de justificar la visión dei mundo fundada 
en la afirmación ética dei mundo y de la vida. Si, no 
obstante, quiere preconizaria porque el sentimiento ná- 
tural la considera verdadera y valiosa, tiene que susti* 
tuir el conocimiento real dei universo como una expli- 
cación ética dualista. Puede no ver ya al universo 
como algo que ha nacido y sigue naciendo de la miste¬ 
riosa Causa Original dei Ser, pero ha de suponer un 
Creador dei universo de carácter ético y que apunta a 
un propósito ético ante los acontecimientos dei mundo. 

Según esta explicación ética dei universo, el hom¬ 
bre entra, por la actividad ética, al servicio de la divina 
finalidad dei mundo. 

La explicación ético-dualista dei mundo no plantea 
ninguna dificultad en tanto sigue siendo ingénuo el 
pensamiento. Pero a medida que se desarrolla el pen- 
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samiento toma en cuenta más o menos claramente la 
inseguridad de tal explicación. Çor eso no carece de 
oposición en la filosofia europea el método dualista 
de pensamiento. Constantemente se levanta contra él 
una tendencia monista-ética. En la Edad Media la es¬ 
colástica tu vo que situarse a la defensiva contra un 
misticismo que se remontaba al neoplatonismo y ad- 
qüiría fuerza con el pensar independiente. El panteís¬ 
mo de Giordano Bruno es una confesión de misticismo 
monista. Spinoza, Fichte, Schelling y Hegel se pre- 
ocupan por la unión espiritual dei hombre con el Ser 
infinito. Aunque su filosofia no pretende ser mística, 
lo es en esencia. El pensamiento monista, bajo el in- 
flujo de la ciência natural moderna, combate decidi¬ 
damente contra el dualismo. 

En realidad, el método monista de pensamiento, el 
único en armonía con lafealidad, ha vencido ya al dua¬ 
lista. Pero no puede hacer uso completo de lo que ha 
ganado. Porque no está en situación de reemplazar a 
la visión ética dei mundo, afirmativa dei mundo, dei 
duahsmo, con otra visión dei mundo que tenga valor 
parecido. Lo que el monismo da a conpcer como visión 
dei mundo propia es de todo punto miserable. Y lo 
que tiene de visión dei mundo está tomado, mayormen- 
te, de la visión dei mundo dei dualismo. El monismo 
europeo no esclarece la necesidad de crear una visión 
dei mundo que sea, en esencia, mística y que tenga 
por objeto la unión espiritual dei hombre con el Ser 
infinito. 

En Europa priva el método de pensar dualista por¬ 
que pertenece a la visión dei mundo basada en la afir¬ 
mación ética dei mundo y de la vida, que se mantiene 
firme a causa de su contenido interior de verdad y de 
su valor intrínseco. Eh la medida de lo posible, enca- 
ja en el monismo. La confusión existente en el pensa¬ 
miento europeo moderno tiene su origen en el hecho 
de que el dualismo está disfrazado de monismo, y en 
que el monismo recibe dei dualismo su visión dei 
mundo. 
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En la índia, asimismo, el misticismo monista tiene 
que hacer concesiongs al dualismo en la medida en que 
toma un carácter ético y afirmativo dei mundo y de la \ 
vida. Hace esto de tal forma, que pasa dei misticismo 
brahmánico de estar fundido con la fuente original 
dei Ser, al misticismo hindú de amar la entrega al Dios I 
uno y único. Llega, pues, a una situación que evitó 
en un principio, en la cual comprende a la fuente ori¬ 
ginal de la existência como un Ser divino. En reali- 
dad, aqui abandona el monismo. Pero no puede hacer 
otm cosa. Para absorber los pensamientos de la afir- 
mación ética dei mundo y de la vida, y para dar de ma- 
nera correspondiente más satisfacción como visión dei 
mundo, se ye obligado a trocarse en misticismo de la 
unión espiritual con Dios. Por consiguiente, en la me¬ 
dida *en que se atribuye a Dios una naturaleza ética, 
toma pie de nuevo en el misticismo la afirmaeión ética 
dei mundo y de la vida. 

La concepción ética de Dios en el pensamienfo 
moderno de la índia no es ya esencialmente distinta de 
la dei pensamiento europeo. 

Pero, pese a esas concesiones al modo de pensar í 
dualista, el pensamiento moderno de la índia se aferra 
insobornablemente a la convicción de que la visión dei 
mundo es mística. Se atiene al principio de que todas 
las ideas contenidas en una visión dei mundo tienen \ 
que resultar dei carácter de la unión espiritual dei 
hombre con el Ser infinito. Su visión dei mundo es 
una expenencia personal dei pensamiento dei indiví¬ 
duo, experiencia que le aclara su relación con el Ser 
y, además, el uso que desea hacer de su vida: los pen¬ 
sadores de la índia permanecen leales a esta verdad, 
como en el pasado. ’ 

Es cierto que no pueden convertir en realidad el 
ideal a que se confiesan adheridos. Su misticismo es 
insuficiente, tanto por su carácter como por su conte- 
nido. jPero qué magnífica cosa que no abandonen su 
ideal! * 

Por el contrario, al pensamiento europeo le es difí- 
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cil mantenerse firmemente adherido a la concepción 
justa de la visión dei mundo. Ci<*rtamente, en la medi- 
da en que se admite el dualismo, renuncia a ella. El 
dualismo considera la visión dei mundo como doc- 
trina que tiene que adquirir el indivíduo, en vez de 
pretender, c®mo hace el misticismo, que es una con- 

yicción que nace y se renueva continuamente dentro 
de el. 

Pero una vez que se abandona la verdadera con¬ 
cepción de la visión dei mundo, surge el peligro de 
que aparezcan como visión dei mundo princípios que 
no son ya tal cosa. Esto es lo que ocurre en el pensa¬ 
miento europeo de nuestro tiempo. Danse como visión 
dei mundo, y se aceptan como tales -dei mismo modo 
que nos contentamos con llamar Historia Universal a 
la historia de las miserjbles guerras que han tenido 
por escenario a nuestra pequena tierra— opiniones y 
oonvicciones que no han nacido de ninguna clase de 
íeflexión sobre el hombre y el universo, y que sólo se 
refieren al hombre y a la sociedad humana. Nada ca¬ 
racteriza mejor la falta de pensamiento de nuestro 
tiempo, que el haber perdido la conciencia de lo que 
es realmente una visión dei mundo. 

„ ^ s . preciso que volvamos a comprender que la úni¬ 
ca visión dei mundo verdadera es la que tiene su ori- 
gen en la meditación, cuando el hombre se enfrenta 
solo con el universo y consigo mismo. 

€i en. el pensamiento europeo reinan tal confusión 
y tal perplejidad, ello no se debe solamente a las difi- 
cuitades que tienen que vencer, sino al hecho de que 
no se ha adquirido noción bastante clara de su tarea 
la tarea de crear una visión dei mundo. EI pensamiento’ 
europeo solo halla los soportes que necesita cuando 
todos los problemas que afectan a la existência humana 
convergen en el problema fundamental de cómo puede 
llégar el hombre a la justa relación espiritual con el 
ber. bolo levanta cabeza cuando se asigna de nuevo 
Ia fmalidad más alta. 
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Tiene, pues, doble interés para el pensamiento euro- 
peo el estúdio dei pensamiento de la índia, de carácter 
tan distinto, para no hablar dei estímulo que repre¬ 
senta conocer un modo de pensar extrano. 

En primer lugar, ei pensamiento europeo repre¬ 
senta una afirmación dei mundo y de lívida que ca¬ 
rece de profundidad, porque todavia no ha llegado 
a comprender completamente su situación en relación 
con la negación dei mundo y de la vida y con la ética. 
En el pensamiento de la índia prevalece la afirmación 
ética dei mundo y de la vida tras una larga lucha con 
su negación. El problema a que nos referimos se des- 
envuelve aqui a nuestros oj os, desde el extremo opues- 
to, como un rollo de papel. 

Y en segundo término, el pensamiento europeo se 
deja llevar por el conocimiento de que la visión dei 
mundo fundada en la afirmación ética dei mundo y de 
la vida es, por su contenido, la más valiosa, en tanjo 
que el pensamiento de la índia está determinado por 
el otro hecho: el de que la perfecta visión dei mundo 
es la mística. Por tanto, el pensamiento europeo tiene 
que realizar un esfuerzo para llegar a una visión dei 
mundo fundada en la afirmación ética dei mundo y de 
la vida, que por propia naturaleza es mística, en tanto 
que el pensamiento de la índia tiene que esforzapse 
por dar al misticismo, como contenido, la afirmación 
ética dei mundo y de la vida. Por tanto, también en el 
pensamiento indio se desenvuelve, desde el extremo 
opuesto, el problema con que se ocupa nuestro pensar. 

En el pensamiento de la índia aprendemos a com¬ 
prender mejor lo que pasa en nuestro pensamiento. 

De la comparación dei pensamiento europeo y el 
de la índia se desprende con claridad que el gran pro¬ 
blema dei pensamiento en general consiste en llegar . a 
un misticismo de la afirmación ética dei mundo y de la 
vida, Hasta ahora no , ha logrado el pensamiento 
unir en un todo a la visión dei mundo cuyo método es 
perfecto y a la visión dei mundo que es más valiosa 
por su contenido. No puede dominar las desconcer- 
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tantes dificultades que se cruzan en el camino de esta 
síntesis en apariencia tan senc% Pero no por eso 
debe dejar de aspirar a conseguir la única visión dei 
mundo realmente satisfactoria. Hasta ahora, son de¬ 
masiado pocos los esfuerzos que ha enderezado hacia 
ese fin, * 


* 




II, LA APARICIÓ3S DE LA NEGACIÓN DEL MUNDO 
Y DE LA VIDA EN EL PENSAMIENTO 
DE LA INDIA 

<;Cómo llega ei pensamiento de Ia índia a la negación 
dei inundo y de la vida? 

Cuando el pensamiento helénico vuelve los ojos a 
la negación dei mundo y de la vida, lo hace porque aJ 
final comienza a recelar de la afirmación dei mundo 
y de la vida, que durante siglos pareció cosa natural. 

No puede poner esto en armonía con el conocimiento 
dei mundo y los acontecimientos trágicos de la Histo¬ 
ria. Se entrega a la negación dei mundo y de la vida 
porque pierde su primitiva energia y llega al extremo 
de desesperar dei universo. r j 

En el pensamiento de la índia, por otro lado, la 
negación dei mundo y de la vida no se gesta en Una 
experiencia análoga. Está allí desde el primer momen- j 
to, autocreada, nacida, como si dijéramos, en un cielo | 

sin nubes. Y está allí de una manera muy curiosa, j 

Contra lo que acontece en la negación helénica dei 
mundo y de la vida, no pretende que se la acepte 
generalmente, pero permanece en buenas relaciçnes 
con la afirmación dei mundo y de la vida, a la que 
permite existir junto a ella, j 

Como podemos ver en los himnos dei Veda, los | 
arios de la antigüedad hindú se pasaban ya la vida en 
un estado de disfrute de la existência bastante sencillo. 

En esos himnos, que se cantaban para aeompanar ei 
acto dei sacrifício, los cantores de aquella época supli» 
can a los dioses que concedan a los que suministran las 
ofrendas para el sacrifício grandes rebanos de ganado 
y caballos, êxito én todas sus empresas, riqueza, victo- 
ria en las batallas y una larga vida. Además, expresan 
la esperanza de que ellos mismos serán bien recompen¬ 
sados por el dios cuya alabanza cantan, He aqui una 
28 
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de las exclamaciones de uno de ellos: “Si yo, joh In- 
dra!, fuera, como tú, el único sghor de la riqueza, 
quien cantara mis alabanzas seria propietario de 
vacas.” 

Arios (sánsdrito: arya; persa antiguo: ariya), es decir, 
senores. Así se llamaban a si mismos los que pertenecían a los 
pueblos indoiranios en el Hindostán, Pérsia y el Irán oriental. 

Como hoy sabemos, gracias a los resultados de la investiga- 
ción arqueológica en la región regada por el Indo, los arios que 
emigraron a la índia hallaron allí una civilización ya muy des- 
arrollada y que presentaba inequívoco parecido con las civiliza- 
ciones de Sumeria, Elam y Mesopotamia. Es imposible determi¬ 
nar a qué raza pertenecían los portadores de esta civilización, si 
eran inmigrantes dei Sudoeste de Asia o nativos dei país, proba- 
blemente idênticos a la población dravidiana prearia. Porque 
estos dravidíanos, cuya lengua era completamente distinta a la 
de los indoarios, poseían ya una civilización considerable. En¬ 
tre los lenguajes dravidíanos están el tamil, telugu, malayalam y 
canarese, que hoy se hablan en el Sur de la índia. 

„ No sabemos exactamente cuándo comenzó la emigración de 
los arios por el Afganistán a la índia, pero podemos calcular 
que se inicio ya en 1500 antes de Cristo. En primer lugar, los 
invasores conquistaron el Punah, es decir, el país de los cinco 
rios que procedcn dei Himalaya y desembocan en el Indo, y el 
território dei propio Indo, esto es, por tanto, todo el Noroeste 
de la índia. Más tarde penetraron en el Sudoeste, a las llanu- 
ras dei Ganges y el Jumna. Es seguro que llegaron a la índia 
meridional antes dei ano 300 antes de Cristo. Pero no pudieron 
suplantar aqui a la civilización ni a la religión dravidiana dei 
mismo modo que en el Norte. 

El Veda (Veda significa conocimiento) consta de varias 
partes (samhitas), la primera de las cuales, el Rig-Veda (Canto 
de Veda) comprende diez libros, que contienen 1,028 himnos. 
El más vencrable de esos himnos tal vez se remonte a antes 
de 1500 antes de Cristo; el último data de hacia el siglo X an¬ 
tes de Cristo. Los dioses más celebrados en el canto son Agni, 
el dios dei fueeo y la luz, Indra y Varuna, 

Las demás partes dei Veda -el Sama-Veda, el Yagur-Veda 
y el Atarva-Veda-, al menos en su forma actual, son posterio¬ 
res al Rig-Veda; pues por ellos podemos ver que los conquista¬ 
dores arios han llegado entretanto al país dei Ganges. Los 
himnos dei Rig-Veda sólo se refieren al Punah. 

El Sama-Veda consta solamente de 585 estancias que corres- 
ponden a las melodias usadas en el sacrifício. Como todavia no 
se conocía ninguna notación musical, para senalar la melodia se 
indican textos de estancias que eran bien conocidas. 
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El Yagur-Veda contiene las liturgias y oraciones de las 
cuales nuede hacerse una selección para los distintos actos dei 
sacrifício. (Sacrifício fiara la luna nueva y la luna llena, sacri¬ 
fício para el espectro de los desaparecidos, sacrifício dei fuego, 
sacrifício para las estaciones, sacrifício dei soma y sacrifício 
animal.) 

El Atarva-Veda lleva el nombre de los saçerdotes más vie- 
jos, los atarvanos, que tenían a su cargo el culto dei fuego. 
Corresnondían a los sacerdotes dei fuego (atravanos) en la 
religión de Zaratustra. El contenido dei Atarva-Veda está cons¬ 
tituído por fórmulas para hechizos y encantamientos en forma 
de cantos, de los cuales muchos se remontan, con toda seguri- 
dad, a la antigüedad más remota. 

Pero ya en los himnos dei Rig-Veda podemos ver el 
pensamiento dei cual salió la negación dei mundo y de 
la vida. En estos himnos nos encontramos con hom- 
bres que saben están levantados por encima dei mundo. 
Son los chamanes y médicos —-Itiego llamados yogi- 
nes— que entran en estado de éxtasis bebiendo el in¬ 
toxicante soma, mortificándose la carne y autoliipnoti- 
zándose. Posesos de este modo, se consideran a sí 
mismos seres en los cuales han entrado los diosps y se 
creen en posesión de poderes sobrenaturales. 

Esta conciencia, experimentada en el éxtasis, de 
estar levantado sobre el mundo, es la condición que 
determina la negación dei mundo y de la vida. No 
sabemos en qué medida ponían en práctica en su vida, 
esos chamanes y médicos de los tiempos antiguos, la 
negación dei mundo y de la vida. Pero es seguro que 
jamás pensaron en exigírsela a otros. Consideraban 
este estado de hallarse elevado sobre el mundo como 
algo que solo les afectaba a ellos, porque poseían la 
capacidad de alcanzar la comunidad con los dioses. 

La palabra yogin está relacionada con una raiz que se en- 
cuentra en el latín jungo (me uno) y con el alemán Joch 
(yugo) ; Concentrándose en sí mismos y en lo supraterrenal, 
los yogines alcanzaban el poder de caer en éxtasis y experimen¬ 
tar la unión con lo divino. 

La bebida soma se preparaba con gran ceremonia con el 
jugo de una planta. “Hemos bebido soma, hemos alcanzado la 
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inmortalidad, hemos hallado a los dioses”, reza un himno dei 
Rig-Veda sobre la bebida de soma. 

• 

La idea de hallarse exaltado por encima de este 
mundo había conducido ya entre los brahmines a una 
actitud de.negación dei mundo y de la vida. Pero lo 
característico* es que no practicaban con consecuencia 
la negación dei mundo y de la vida, sino que al propio 
tiempo dejaban sitio, junto a ella, a cierto elemento 
afirmativo dei mundo y de la vida. Se pasaban la pri* 
mera parte de la existência en la afirmación dei mundo 
y de la vida. Tenían casa y granja, fundaban familia y 
se preocupaban por aumentar su propiedad. A cambio 
de los sacrifícios que ofrecían, pedían abundantes pre¬ 
sentes de ganado. Si un rey organizaba un debate en¬ 
tre brahmines, había de tener listo un prêmio de cien- 
tos de reses para el que triunfara en erudición. t El 
generoso rey Janaka, qu? vivió entre 800 y 600 antes 
d# Cristo, aproximadamente, llegó incluso a atar una 
moneda de oro a los cuernos de los miles de vacas 
destinadas al triunfador. Este mismo Janaka pregunta 
al gran brahmín Yajnavalkya, cuando aparece delante 
de él, si desea una discusión profunda o vacas. “Las 
dos cosas, gran rey”, replica. 

El brahmín vive, pues, para su familia y sus pose- 
si#nes hasta que sus hijos, a su vez, han creado un 
hogar. Pero entonces se resigna a la negación dei mun¬ 
do y de la vida y se retira dei mundo. Dedica su vida 
al ascetismo, a la mortificación de la carne, a la me- 
ditación y a los ejercicios en autoinmersión, es decir, a 
la concentraión en él mismo y en lo suprasensible que 
conduce al éxtasis. A veces elige la muerte por ham- 
bre, fuego o agua. 

En un principio, los magos chamanes y los sacerdotes eran 
probablemente lo mismo. Pero con el desarrollo dei culto dei 
sacrifício y su exigencia de aDtitudes especiales surgió una or- 
den especial de sacerdotes. 

Los brahmines no podían pasarse toda la vida en la nega¬ 
ción dei mundo y de la vida, porquê eran sacerdotes. Tenían que 
preocuparse de mantener a la familia en que se heredaban los 
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conocimientos y los secretos exigidos para la oferta eficaz dei 
sacrificio. Mientras oficiaban como sacerdotes se unían a lo 
Espiritual por la voz dd sacrificio (Brahma), esto es, por las 
antiguas fórmulas cantadas y recitadas al ofrecerse el sacrificio. 
Más tarde, cuando eran viejos, experimentaban la unión con lo 
Espiritual mediante ejercicios en autoinmersión, y así conquis- 
taban el poder de dejar el mundo como seres parecidos a los 
dioses. * 

Por tanto, en el pensamiento antiguo de la índia, la 
negación dei mundo y de la vida carecia de conexión 
con una visión dei mundo. No tenía nada que ver con 
el hombre como tal, sino que era solamente para los 
superhombres que, en calidad de magos o sacerdotes, 
disfrutaban el derecho de entrar en comunión con el 
Poder suprasensible, alcanzando de este modo fuerza 
sobrenatural. Sólo ellos tenían algo que gánar con la 
negación dei mundo y de la vida. Era su privilegio, 
De nada servia a la gente vulgar. 

De suerte que la negación india dei mundo y de h 
vida estuvo asociada al principio con una idea mágica 
que databa de los tiempos prehistóricos. Se desarrolló 
con la experiencia de la retirada dei mundo en estado 
de éxtasis. 

Hase intentado comprender la negación dei mundo y de la 
vida como algo que los conquistadores arios habían tomado de 
los habitantes aborígenes que hallaron en la índia, junto con 
ideas mágico-religiosas como las que se encuentran ahora en el 
Atarva-Veda. Según este punto de vista, la negación dei mundo 
y de la vida y las ideas mágico-religiosas fueron en un princinio 
extranas al pensamiento ario. En ese caso, el hecho de que en el 
pensamiento brahmanico hallemos, junto a la negación dei mun¬ 
do y de la vida, su afirmación, tiene que relacionarse con el otro 
hecho, con la llerada a la índia de nuevas migraciones de arios 
en períodos subsinnentes a la primera conquista. Esos nuevos 
inmigrantes se habnan esforzado una vez más por conseguir que 
se adoptara la afirmación dei mundo y de la vida que ellos ha- 
cian, frente a la negación que los primeros conquistadores 
habían tomado de los aborígenes. Por tanto, entre los propios 
anos de la índia debió existir una lucha entre la afirmación y 
la negación dei mundo y de la vida, y de este modo pudiera 
atirmarse que en,los Upanishads están representadas la afirma- 
cion y la negación dei mundo y de la vida. 
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Sin embargo, tal hipótesis no se puede confirmar. Nada 
sabemos dei pensamiento de los habitantes aborígenes. En modo 
alguno puede nrobarse la opinión de f que los conquistadores 
arios tomaron de ellos tanto la negación dei mundo y de la vida 
como los conceptos mágico-religiosos. Y, además, no fueron los 
inmigrantes arios como tales quienes adoptaron la negación dei 
mundo y de lapida, sino solamente los brahmines. 

De la misma manera, tampoco se puede demostrar que las 
ideas, magico-religiosas dei Veda nacieron en el seno de la po- 
blacion aborigen. El hecho de que en el Avesta liaya concep- 
ciones analogas, acredita la probabilidad de que estamos ante 
puntos de vista comunes a los arios primitivos cuando todavia 
constituian un solo pueblo. 

. a áodidura, no hay nada en los Upanishads que nos per- 
mita inferir que existia conflicto alguno entre la negación y la 
afirmación dei mundo y de la vida. Ambas están allí juntas, 
simplemente. 

La hipótesis más sencilla es, pues, que los arios seguían todos 
en un principio la afirmación dei mundo y de la vida, y que su 
negación se origino,entre los brahmines bajo la influencia de k 
idea de la exaltación por encima dei mundo, que se derivo de 
las ideas magico-religiosas y de la experiencia dei éxtasis. Sólo 
a« puede explicarse que la idea de la negación dei mundo y de 
la vida unicamente.estuviera representada en la época más anti- 
gua por los brahmines, o, por inejor decir, por ciertos círculos 
hrahmmieos, en tanto que el pueblo se mantenía vigorosamente 
adhendo a la afirmación dei mundo y de Ia vida, que le era 
natural. La negación dei mundo v de la vida pertenecía a una 
lornui sacerdotal de pensamiento que se desarrolló paralela¬ 
mente al, pensamiento popular. 

,.No solo los brahmines, sino, como se desprende de vários 
testimonios, también los miembros de la casta guerrera partici* 
paron en la nreación dei mundo dei pensamiento que bailamos 
on los Upanishads. Ignoramos en qué medida pusieron en prác- 
tica la idea.de ser exaltado sobre el mundo de los sentidos a la 
que flegó su pensamiento en la negación dei mundo y de la vida. 

^Pero quiénes son los brahmines? 

En los himnos dei Rig-Veda todavia no desempehan 
ningún papel. Sólo en el Atarva-Veda, y, por tanto, 
cuando los arios han llegado ya al país dei Canges, 
nos los encontramos como los más altos representantes 
dei sacerdócio, 

En el misrao período nace tarabien el sistema de 
castas, al que no se hace referencia en los himnos 
védicos más antiguos. 
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Distínguense cuatro castas principales: 1) Ia de 
los bráhmines; 2) Ja de los ksatriyas (guerreros); 
3) la de los vaisyas (artesanos y agricultores); 4) la 
de los sudras (sirvientes). Junto a estas hay también 
castas mixtas (parias). Los más bajos en la escala so¬ 
cial son los candalas, que desdenden de bráhmines por 
el lado materno, y por el paterno, de sudras. En el Sur 
de la índia se da el nombre de parias a los pertene- 
cientes a las clases mixtas. Los miembros de las tres 
primeras castas son arios, los de las demás descienden 
de la población aborigen. 

Los bráhmines se consideran a sí mismos super- 
hombres. Están convencidos de que incluso los dioses 
se hallan sujetos al Poder suprasensible al que ellos 
están unidos. Para ellos el acto dei sacrifício no es tan¬ 
to una of renda, con aceión de gracias a los dioses, ni 
una súplica, como una transítcción mágica por vírtud 
de la cual ponen a su servicio a moradores dei cielo, 
valiéndose dei Poder suprasensible, que está tambien 
por encima de ellos. Y esto se realiza, a lo que ellos 
creen, mediante la expresión usada en el sacrifício 
llamada Brahma. La palabra antigua Brahma equivale 
aproximadamente a “poder sagrado”, A los miembros 
de la casta sacerdotal se les llarna bráhmines (brahma* 
nas), por ser hombres unidos a ese Poder, 

La idea de que el poder se ejeree mediante fórmulas mágicas 
se lialia tambien en los himnos dei Rig.Veda. Según la concep* 
cion vedica, los dioses gobieman al mundo mediante hechizos y 
melodias magicas. En uno de los himnos hallamos la frase: 
Algunos [dioses] crearon cantando ia gran melodia con que 
mcieron brilíar al sol.” Lo curioso en relación con los brahmi- 
nes es que se arrogan un poder dei mísmo carácter que el de los 
dioses. Por ejemplo, creen que no saldría el sol si ellos no ceie- 
braran el sacrifício dei íuego en las primeras horas de la mana- 
na. be consideran a sí mismos “dioses humanos”, 

Para comprender el pensamíento que surgió entre 
ellos, tenemos que comprender esa enorme conciencia 
qve tenían de sí mismos los antiguos bráhmines. Los 
anos de la índia como tales pudieran haber llegado lo 
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mismo que los arios persas a una visión dei mundo 
fundada en la afirmación ética dej mundo y de la vida. 
La religión de los himnos védicos tiene carácter afir¬ 
mativo dei mundo y de la vida y contiene elementos 
éticos. Àgni, Varuna y Mitra nos salen al encuentro, 
en esta religión, como divinidades éticas. Varuna es el 
guardián de la ley sagrada, ante quien la gente confie- 
sa sus pecados para pedirle perdón. Y en los himnos 
védicos también se afirman tendências monoteístas. Ya 
no se mantiene rigurosamente separadas a las más altas 
divinidades, sino que, incluso en este período primiti¬ 
vo, constituyen una personalidad compleja, a la cual 
se designa con vários nombres. 

Pero los bráhmines no impulsaron la evoluoión dei 
politeísmo ético que aqui se preparaba, y por esta ra* 
zón nojlego a su conclusión natural. No surgió entre 
ellos ningún profeta-sactrdote, como Zaratustra, para 
transformar y estructurar la religión tradicional de 
acuerdo con las exigências de la ética. Los bráhmines 
no raostraron ningún interés por el perfeccionamiento 
de la^ religión dei pueblo. La ética no era preocupa- 
ción suya, 

El objeto de su pensamíento no era la religión, sino 
su sacerdócio y su poder sacerdotal, Todo su esfuerzo 
se dirigió a penetrar con mayor profundidad en el se¬ 
creto de lo Suprasensible, al que se acercaron como 
sacerdotes, mediante los encantamientos con que acom- 
panaban el acto dei sacrifício, y con el cual llegaron 
a fúndirse en el estado de éxtasis. 

Ahora bíen, este misticismo mágico contenía, no 
obstante, Ia posibilidad de eonvertirse en vísíón mís¬ 
tica dei mundo. Aunque solamente de manera primiti¬ 
va, se preocupaba, ciertamente, por la cuestión de He- 
gar a ser uno con el Ser infinito. De suerte que era 
como un brote dei que podia salir una visión ciei mun¬ 
do, Para que ocurriera esto todo lo que se necesitaba 
era que lo Suprasensible se eonvirtiera, para los brah- 
mines, en un valor no mágico, en vez de mágíco. Y 
esto es en realidad lo que acontecíó, 
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Al principio, los brahmines eran prisioneros de la 
creencia de que el secreto de lo Suprasensible se ocul- 
taba en los ritos y en las palabras dei sacrifício, lo 
mismo que en los mitos con que éste se apoyaba, con¬ 
siderando que allí era donde debía buscarse. De ma- 
nera que, guiados por esta creencia, s<e pusieron a 
investigar y a interpretar las cuatro divisiones dei 
Veda, obra en la q'ue desempenan el papel principal 
las etimologias y alegorias más arbitrarias. Éste fue 
el principio dei pensamiento brahmánico, tan difícil 
de comprender para nosotros. 

Pero luego comenzaron a interesarse, poco a poco, 
por resolver el problema de lo Suprasensible, median¬ 
te la observación natural y la reflexión. Los secretos 
de la naturaleza adquirieron mayor significación a sus 
ojos, junto a esas tradiciones sagradas. De estas, 11a- 
mó su atención la relación eíitre la vida y la respira- 
ción, el sueno, los ensueilos, ei hecho de que la planta 
esté contenida en la simiente y la sal en el agua dei 
mar. A fin de poder explicar estos y otros enigmas de 
la vida cotidiana, dieron por supuesto que toda, exis¬ 
tência corporal contiene algo no-corporal, y que debajo 
dei mundo de los sentidos hay un mundo espiritual. 

De ser considerado como una fuerza que ejerce control 
sobre la existência por la magia, lo trascendente pago 
a ser para ellos algo que pertenece a la existência, en 
el curso normal de la naturaleza. Así se desarrolló la 
doctrina de que la esencia real de todas las cosas es 
algo inmaterial y eterno, que se deriva de la causa^ori- 
ginal de lo Inmaterial, dei Alma-Mundo, y que partici¬ 
pa dei Alma-Mundo y vuelve a ella. 

A lo Suprasensible en su totalidad, el Alma-Todo 
(Alma-Mundo), llamaron Brahma. Emplearon, por 
tanto, para ello la misma expresión que usaban para 
las palabras dei sacrifício. De esta suerte se esclarece 
que lo que les preocupaba en un principio era conocer r 
la Fuerza Original mágica, a la que se dirigían en el ! 
poderoso encantamiento dei sacrificio. La palabra 
Brahma se deriva da la raiz b,-JVk, ser fuerte. 
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Bajo la influencia de la imaginación popular, el 
Brahma impersonal se convierte^n un Brahma-divini- 
dad. Este Brahma-divinidad está representado como el 
Dios más alto. Por ejemplo, el Dios Brahma es el que, 
según la tradicióh posterior, se aparece al Buda y le 
decide a que§no guarde sólo para sí el conocimiento de 
la redención y a que lo comunique al mundo. 

La concepción dei Brahma-divinidad surgió probablemente 
bajo el influjo dei culto liindú de Vichnú-Siva. El Brahma- 
divinidad es el supremo Dios hindu con el nombre que le dan 
los brahmines. 

A continuación hallamos que comienza a usarse 
Atman para designar a lo Suprasensible. La raiz de 
esta palabra es, probablemente, la misma que la de la 
voz alemana atmen (respirar), y en tal caso significa 
aliento. 1 Y como para los brahmines el aliento es la 
expresión de lo que hay en el hombre de no-corpóreo, 
emplearon la palabra Àtman para la parte inmaterial 
dei indivíduo. Más tarde emplearon el mismo vocablo 
para-lo que es inmaterial en el universo. El hecho de 
que designaran también al Brahma por “Atman” nos 
muestra la transformación que se operaba en su pensa¬ 
miento. 

• Pero llegar a ser uno con el Ser puro es algo muy 
distinto de la unión con la Fuerza Original mágica, que 
fue en un principio la finalidad dei pensamiento sacer¬ 
dotal. Ahora no se trata ya de una unión con lo Su¬ 
prasensible sólo posible para brahmines y yogines, 
sino de una unión que afecta al hombre como hombre, 
y de una unión que tiene significación para dirigir su 
vida. Del misticismo mágico se ha derivado una visíón 
mística dei mundo. 

La visión brahmánica dei mundo se centra en la 
negación dei mundo y de la vida porque retorna al mis¬ 
ticismo mágico de la unión con lo Suprasensible 
retirándose dei mundo. 

1 Pero no puedc tlccirse nada, con seguridad absoluta, sobre ln etimologia 
de la palabra Atmun (o Tman) que se encuentra en el Rig-Veda. 





III. LA DQCTMNA DE LOS UPANISHADS 


El preludio al pensamiento brahmánico se canta en 
algunos de los últimos himnos védicos, en los que se 
plantea la cuestión dei Principio de la Õivinidad su¬ 
perior, que esta detrás de todos los dioses, y la rela- 
ción de este Principio con el Universo. El tema se 
desarrolla en los Brahmanas y en los Upanishads. 

Los textos en prosa, que datan aproximadamente 
de entre 1000 y 550 antes de Cristo, contienen medita- 
ciones sobre el significado secreto de los ritos y las 
palabras dei sacrifício y de los mitos, y junto a ellas, 
secciones extensas y cortas en las que se dedica libre 
reflexión a Ia investigación de lo Suprasensible. 

En los Brahmanas, que daían de fecha muy anterior 
a la de los Upanishads, está aún en sus comienzos el 
nuevo pensamiento. 

Por tanto, los Brahmanas y los Upanishads distan 
mucho de ofrecer una presentación coherente f d6 Ia 
doctrina brahmánica dei Alma-Universal-en-Todas-las- 
Cosas. Esto sólo se encuentxa en ellos en fragmentos, 
unos largos, otros cortos. Y, además, esos fragmentos 
son obra de varias escuelas y varias épocas. No están 
•dei todo equivocados quienes han calificado ^ los 
Upanishads de caóticos. 

f 

Se da el nombre de Brahmanas a los textos más antíguos 
porque tratan dei conocimiento acerca de Brahma (el encanta- 
miento dei sacrifício). 

La palabra üpanishad se deriva dei verbo “sentarse junto a 
alguien . Significa “comunicación confidencial”. De consi- 
guiente : los Upanishads contienen la instrucción secreta sobre 
j ensenanza real dei Veda (por lo que se entiende la doctrina 
de convertirse en uno con lo Suprasensible) comunicada al dis 
cipulo brahmin por su maestro. 

ri % ma mtiguj expieaón, según k cual la relaoión de los 
Upanishads con el Veda estriba en que son la savia de la vida 
y ia ambrosia de la ambrosia. 
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Las cuatro partes dei Veda, los Brahmanas y los Upani- 
shads, están consideradas revelación sagrada. Durante siglos, 
pasaron de generación en generación s<Mo por la palabra verbal. 

Como harto sabido es, los caracteres indoários se derivan 
de un antiguo alfabeto semítico que hemos aprendido de las 
inscripciones fenícias y de los caracteres grabados en la famosâ 
piedra dei reyjnoabita Mesa (hacia 890 antes de Cristo). No 
sabemos cuándo comenzó a emplearse la» escritura entre los arios 
de la índia. Probablemente, aprendieron este arte de los 
mercaderes fenícios. Los testimonios más antiguos de la escritu¬ 
ra de la índia están en los edictos esculpidos en parte en rocas 
y en parte en las columnas de piedra en que el famoso rey 
budista Asoká (272-231 antes de Cristo) exhorta a sus súbditos 
a que adopten un modo de vida moral y religioso. Lós manda 
que den pruebas de “una conducta bien intencionada respecto 
de sus esclavos y sirvientes, deferencia a las personas dignas de 
honor, amabilidad hacia las criaturas vivientes, generosidad a 
los brahmines y ascetas”. 

Pero incluso mucho después de haberse puesto en uso la 
escritura, los Vedas, los Brahmanas y lós Upanishads sólo se 
transmitieron de generación® en generación oralmente. Porque 
contienen conocimientos que estaban destinados solamente a los 
brahmines y no debían llegar al pueblo. Ni una sola sentencia 
de ellos debía pronunciarse ante miembros de las castas inferio¬ 
res. Hasta pasados muchos siglos después de Cristo (no se ha 
averiguado la fecha exacta) no se escribierõn por priméra vez. 

■ i Qué proeza de la memória conocer esos largos textos de 
corrido! jCuántos anos (en los Upanishads se habla de doce) 
tenía que p.asar con su maestro el discípulo brahmin para adue- 
narse de ellos! Mientras se ocupabá en aprender de memória y 
en meditar, cuidaba de las vacas dei maestro y atendia los 
fuegos dei sacrifício, 

El idioma de esos textos sagrados es el sánscrito, antigua 
lengua de la índia, estreçhamente relacionada con el persa anti- 
guo* Probablemente era todavia una lengua viva en los prime- 
ros, siglos de nuestra era. Actualmente desempena en la índia 
el, pappl que el latín tuvo en la Europa medieval. El sánscrito 
es la lengua aristocrática de la cultura, en contraste con el 
prakrit, idioma común e inculto. 

En Europa se conpció primeramente, el pensamiento de los 
Upanishads a través dei Oupnek’hat. El Oupnek’hat, (la pala¬ 
bra nació por una mutilación de Üpanishad) es una selección 
de sesenta secciones de los Upanishads traducida al pe.rsa por el 
príncipe Mohammed Dara Shakoh en 1656. Un francês, Anque- 
til Duperron (1723-1805), llevó esa obra a Paris con el Avesta 
y otros 180 manuscritos que había reunido en la índia y la pu¬ 
blico en dos volúmenes (1801-1802), anadiéndose una traduc- 
ción latina suya. 
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_En el siglo xvm, se había estudiado principalmente el pen* 
samiento chino, en la medida en que había llegado a ser conon- 
do por las traducciones^e las obras de Confucio (Kung-Tse) y 
Meng-Tse (Meneio) hechas por misioneros que trabajaban en 
China. Desde princípios dei siglo xix se traslado el interés a la 
filosofia de la índia, de la cual conienzó a conocerse algo a 
través de los primeros eruditos ingleses en cqgas de la índia 
(Warren Hastings, Charles Wilkins, William Jones, Thomas 
Colebrooke, Alexander Hamilton) y por la publicación dei 
Oupnekhat. En 1808, Federico Schlegel, que había disfrutado 
en Paris la ensenanza de Hamilton de 1803 a 1804, publico su 
lum Conceming the Language and Wisdom of the Indians, que 
causo gran sensación. 


. ^ rtll [° Schopenhauer extrajo su conocimiento dei pensa- 
niiento de la índia casi exclusivamente dei Oupnek’hat. 

El orientalista francês Eugène Bnmouf (mediados dei si¬ 
glo xix) presto nn gran servicio realizando la primera investiga- 
cion sobre los textos vedicos. B 


Los brahmines, pues, ensenaron como un gran 
secreto el misticismo de la iüentidacl cie las almas de 
todos los seres y todas las cosas con el Alma Univer¬ 
sal. oegun este misticismo, cuanto participa de la na- 
turaleza dei alma pertenece al Alma Universal. El 
hombre lleva dentro de sí el Alma Universal. Y por¬ 
que el Alma Universal mora en todo Ser, vuelve a 
encontrar su propio yo en todo Ser, lo mismo cn la 
vida de Ias plantas que en la vida de los' dioses. Éste 
es el significado dei famoso Tat tuatn ct$i (ctue tii eres 
tú mismo) de los Upanishads. 


,, h doctrina ** Una Universal y de k Presencia Universal 
clel Alma con palabras de los Upanishads: 

“Eso mismísimo en quien se originan esos seres, por elcual 
habiendo temdo origen, viven, a quien, desaparecidos, vuelven 
de nuevo -jprocura comprender eso!-,-eso es el Brahma”! 
U Alma de las cosas creadas es una unidad, sólo dividida en- 
" cn ? tu í’ a y cnatura: unidad y pluralidad al mismo tiempo, 
como la Juna reflejandose en muchas aguas.” 2-“El Brahma 
sirve de morada a todas las cosas vivientes y mora en todas las 
cosas vivientes. « -Ésta es la verdad; lo mismo que de un fuego 

tflT.Í",*/' chispas como a - así de lo Inmu. 

tanie proceden toda clase de seres vivientes y vuelven a él.” 4 - 

* Taittiriya Upanishad, m, 1. 

® Brahmabindu Upanishad, xn, \ 

Brahmabindu Upanishad, xxil. 

Mundaka Upanishad, n, l, 
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“Quien se ve a sí mismo en todos los seres y ve a todos los seres 
en sí mismo entra en 1 el más alto Brahma sín ningún otro moti- 
vo.” 5 -“El más ^ alto Brahma, el Alma de todo, el gran pilar 
dei universo, más sutil que lo sutil, el Ser eterno, eso eres tú, 
eso eres tú.” (Tat mm asi)fi 

Segun los brahmines, durante el sueno profundo abandona 
el alma tempojalmente su conexión con el cuerpo o ara unirse 
completamente con el Brahma. En los suenos demuestra que es 
libre dei ciieroo, moviéndose en un mundo de los sentidos que 
es completamente distinto de aquel en que vive cuando está 
unida a él. 

Por consiguiente, los brahmines conciben el sueno, ese se¬ 
creto sin fondo, como un estado de muerte transitório. 

El misticismo brahmánico de identidad con lo Infi¬ 
nito tiene, por tanto, carácter completamente distinto 
dei misticismo europeo. En éste, el hombre se entrega 
a lo Infinito con humilde devoción y queda absorbido 
en lo Infinito; en el misticismo brahmánico comprende 
con orgullo que en su propio ser, dentro de sí mismo, 
lleva al Ser infinito. 

El superhombre de Nietzsche es una criatura mise- 
rable, comparado con el superhombre brahmánico. El 
superhombre brahmánico está exaltado sobre todo 
el universo, el de Nietzsche, sólo sobre la sociedad 
humana. 

El resultado de la libertad dei alma respecto dei 
inundo de los sentidos, tal como lo predica el misti¬ 
cismo brahmánico, es que el hombre tiene que pasarse 
la vida completamente apartado de cuanto es terrenal. 
Sus pensamientos han de dirigirse por entero al mun¬ 
do dei Ser puro. Así como un hombre sacado de su 
propio país con los ojos vendados tiene que pregun- 
tar de aldea en aldea por donde se va a su casa y no 
descansa hasta que llega a ella; así, según una metáfo¬ 
ra usada en los Upanishads, tiene que conducirse el 
hombre en este mundo. 

“Cuando desapareceu todos los deseos que anidan en su 
corazón, entonces se torna inmortal el hombre. Ya aqui llega 

G Kaivalya Upanishad 

a Kaivalya Upanishad, vi. 
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al Brahma. Como el viejo lodazal de una serpiente está en im 
montículo, así está allí ahora el cuerpo.” 7 

Incluso en uno de foa Brahmanas, Hay un dicho según el 
cual no alcanzará el mundo celeste quien ofrezca sacrifício a 
los dioses, sino solo aquel que se sacrifique a sí mismo. 

Sobrè la base, pues, de la doctrina bÊahmánica de 
la unión con el Ser puro, se transforma la negación 
,del mundo y de la vida en una exigencia de visión dei 
mundo. Deja de tener significaeión para los brahmines 
y los yogines solamente. La primitiva opinión de que 
sólo los brahmines y los yogines pueden unirse al 
Brahma queda ahora sustituida por la otra opinión 
de que toda alma humana pertenece al Brahma. Desde 
este momento la negación dei mundo y de la vida vale 
para el hombre como hombre. 

De suerte que en los Uganishads hallamos toda 
una serie de aforismos en que^ 3 se recomienda y ajaba la 
renunciación completa dei mundo como la única ,acti- 
tud posible. Como sabemos por el Brhad-Aranyaka 
Upanishad, el gran maestro brahmánico Yajnavajkya } 
fue uno de los que mantuvieron este punto de vista. A 
sus ojos, los verdaderos brahmines eran los que no de- 
seaban ni hijos ni propiedad, y sólo se preocupaban 
por lo Eterno, y, en consecuencia, se habían despren¬ 
dido de todo y entrado en el mundo como mendigos. 

Ésta fue la vida. que eligió para sí. Antes de comenzar 
su peregrinación repartió su propiedad entre sus dos j 
mujeres, Maitreyi y Katayani, y en esta ocasión JMai- | 
treyi le rogo que le ensenara algo sobre lo Eterno, por- j 
que tal conocimiento es la única posesión valiosa. 

Pero llegar a ser uno con el Brahma no sólo exige | 
renunciación al mundo, sino, además, la concentración 
dei espíritu en lo Suprasensible. En los Upanishads se | 
dan instrucciones detalladas sobre el modo de practi- 
car esta concentración. En tales ejercicios de autoin- 
mersión desempena importante papel la repetición dei 
sonido sagrado “Om”. Lo que se busca con esta prác- 


7 Upanishad Brhad-Aranyaka, iv, 7, 
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tica yoga es el éxtasis, la experiencia física de la unión 
con el Ser puro. s • 

No debemos olvidar nunca que la doctrina brah- 
mánica no debe entenderse como si la unión con el 
Brahma pudiera resultar de la reflexión a la luz de 
la razón. Mirchos pasajes de los Upanishads dan cier- 
tamente esta impresión. Pero la verdadera creencia de 
los brahmines es que el hombre no alcanza la unión 
con el Brahma mediante ninguna proeza de su poder 
natural para obtener conocimientos, sino solamente 
abandonando, en estado de éxtasis, el mundo de los 
sentidos, y conociendo de este modo la realidad dei 
Ser puro. 

La doctrina brahmánica se refiere a una verdad que 
no debe ser meramente conocida, sino también expe¬ 
rimentada. 

* Aunque hallamos en los Upanishads una serie de 
pasajes a los que, a causa de la doctrina de la unión 
con el Brahma, se pide la renunciación completa ai 
mundo, la comunidad de brahmines como tal, confor¬ 
me hemos senalado ya, nq se ajusta a este ideal de 
vida, sino que deja sus derechos a kafirmación dei 
mundo y de la vida junto a su negación. El brahma- 
nismo tiene el valor de ser inconsecuente y no extraer 
todas las conclusiones de los conocimientos que ha 
logrado. 

§e las arregla para combinar de tal forma la afir- 
mación y la negación dei mundo y de la vida, que per¬ 
mite al brahmín pasar la primera mitad de su vida en 
la afirmación dei mundo y de la vida y sólo la segunda 
mitad en su negación. 0 .. 

Poseemos muy poca información sobre la lucha 
que tuvo lugar en el brahmanismo de la época de los 

8 La expresión “Yogin” se encuentra por primera vez en los últimos 
Upanishads. En el Rig-Veda (x, 136) se llama al hombre en estado de éxtasis 
kasin (el de los cabellos largos). La palabra más antigua para asceta es 
muni. Se halla a menudo en el Rig-Veda. Expresiones antiguas para ascetas 
son: “sannyasin” (el que renuncia), “sramana” (el que se toma grandes tra- 
bajos) y “parivrajaka" (el vagabundo). 

9 Véase también p. 31. 
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Upanishads entre la afirmación y la negación dei mun¬ 
do y de la vida, o çn torno al desarrollo dei ideal de 
vida sacerdotal que buseaba la reconeiliación de las 
contradicciones. Kn los Upanishads más anliguos no 
hay una doctrina completamente desarrolladu de las 
distintas fases de la vida (asramas). Erta doctrina se 
insertó por prirnera vez en un pasaje dei Upanishad 
Jabala. 10 

Aqui se distinguen cuatro asramas: dias escolares 
con un maestro; vida como padre de família; vida de 
retiro en ei bosque; vida de vagabundo solitário des- 
pués de renunciar por completo al mundo. 

Según el Upanishad Kathasruti, luego que cl brah- 
rnín haya abandonado el servicio dei sacrifício, deberá 
“iniciar su largo viaje” por el iuunbre, el fuego o el 
agua, o comenzanUa vida ascética como vagabundo. 11 

Lo que iinpidió a los bníhmines aprobar por ente- 
ro la negación dei mundo y de la vida exigida rcalme*n- 
te por la doctrina Upanishad dei Brahma y de la uníbn 
con el Brahma fue su convicción de la neeesidad de su 
profesión sacerdotal y de la conlinuación de m ma 
sacerdotal. Así llegaron a considerar cl debor que les j 
imponía su casta como ohligación que había de cum- j 
plirse antes de que la negación dei mundo y de la vida 
pudiera disfrutar sus derechos, 

También los apartaban de la renunciación completa j 
al mundo, las exigências que les imponía el culto de 
los manes de los desaparecidos. No podían resolyerse 
a ser desleales a sus deberes para con los espíritus de 
sus antepasados ni podían renunciar a engendrar des- 
cendientes que ofrendaran al sacrificio a sus propina 
manes. De modo que tradiciones consagradas no les 
permitían poner en práctica la negación dei mundo y j 
de la vida completa, que se desprendia de su conoci- 
míento dei Brahma. Àlgunos de ellos tal vez decidieran 

M Upanishad Jabala, 4. Según ei prafesor Winternitas, la palabra wtrtimn 
se deriva de la rak mm, y en wn principio «ignificó el esfuerao religioso de f 
los ascetas y los ermitafios tle los bosques, Con el tiempo se emplcõ para d»" 
signar a una emita como lugar de ejercicia religioso. 

11 Upanishad Kathasruti, n, 3, 
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luchar en favor de la renunciación absoluta dei mundo, 
pero la casta como tal no podía.hacerlo. Tenía que 
hallar un modo de compromiso para continuar los 
sacrificios a los dioses y la debida representación de 
los ritos de los manes. 

* 

La costumhre existente entre los brahmines de abandonar la 
profesión sacerdotal al acercarse a la vejez, y a la espera de 
la niuerte, manifestar su exultación por encima dei mundo y su 
relaeión con el Brahma renunciando al mundo, existió posible* 
mente desde la antigüedad remota. Porque la práctica de posar 
la última época de la vida en la renunciación dei mundo puede 
explicarse también por el viejo misticismo mágico de convartir.se 
en uno con el Brahma y no sólo por el misticismo de los Upani- 
slnitls. En este caso, el ideal sacerdotal de la vida, en el que la 
negación dei mundo y de la vida reemplazan a su afirmación, no 
se liubría originado primem en la luolia entre dicha afirmación 
y la negación, que ya tenía lugar en la época de los Upanishads, 
sino que constituiría una trajición estahlecida. Si esta suposi* 
ción es exarta, los brahmines están protegidos por la tradieión 
n*rricnte dei ideal sacerdotal de la vida, contra las eonelusiones 
lógicas que se desprendeu de la doctrina de hi unión con el 
Brahma y contra el mantenimiento de la exigeneia de Ia renim- 
eiación radmal a Ia vida, tal como se desarrolla esa doctrina en 
los UpUnishads. 

Tonemos que notar que los brahmines sólo estable- 
cen un ideal de vida para ellos. La cuestión de eómo 
habrtaii de decidir los hombres de las demás castas —a 
las mujeres no se las tenía en cuenta aqui— en ei asun- 
to de ía afirmación y la negación dei mundo y de la 
vida» no se afronto realmente todavia en los primeros 
Upanishads, aunque representan un misticismo eu el 
cual ya no es posil.de sólo para el brahmln la unión 
con el Brahma, sino que todo hombre como tal puede 
alcanzarla, 

Tal vez haya que entender el famoso dicho de 
Yajnavalkya sobre el verdadero brahmín 12 en el sen¬ 
tido de que incluso aquellos que no son miemhros, de 
la casta de los brahmines, pueden llegar a ser brahmi¬ 
nes en espíritu, esforzándose por conoccr lo Eterno y 

u Vúbho supru , i». 42. 




46 


DOCTRINA DE LOS UPANISHADS 

renunciando al mundo. No parece haber en los Upa- j 
nishads ninguna anticipación dei hecho de que gran ? 
número de miembros de las dem ás castas se dedican a 
la negación dei mundo y de la vida a causa de la doc- 
trina dei Brahma y de la unión con el Brahma. 

En general, es evidente que dei misticismo brahmá- 
nico de la unión con el Brahma no salió ningún gran 
movimiento en favor de la realización de la renuncia- 
ción al mundo, aunque contenía la idea de la negación 
dei mundo y de la vida. Sólo con el jinismo y el bu- 1 

dismo inicio su gran ofensiva la negación dei mundo j 

y de la vida. Pero esta ofensiva no partió dei misticis- f 
mo de la unión con el Brahma, sino dè la doctrina de I 
la reencarnación. Únicamente cuando la idea de la 
reencarnación comenzó a interesar a las masas, y cuan- j 
do el miedo de volver continuamente a la existência 
principio a regir la mente de los hombres, surgió el 
gran movimiento que duraria siglos en favor de la re- j 
nunciación al mundo. La liberación de la, reencarna- j 
ción sólo puede lograrse a través de la libertad respec- j 
to dei mundo y de la libertad respecto de la vojuntad I 
de vi vir. 

La negación dei mundo y de la vida se convirtió en j 
la doctrina de la reencarnación en una fuerza mucho j 
más eficaz de lo que fue en el misticismo brahmánico 
de la unión con el Brahma. Allí estaba fortalecida por 
la idea de la redención. Lo importante en el misticis- í 
mo brahmánico no es tanto la redención respecto de la j 
miséria de la existência y la liberación dei mundo, 
como la experiencia de ser exaltado por encima dei ! 
mundo en la unión con el Brahma. 

Por haberse dado el brahmanismo un ideal de 
vida que contenía juntas la negación y la afirmación 
dei mundo y de la vida, se convirtió en un dique que 1 
contuvo la riada de la negación dei mundo y. de la vida 
que todo lo arrolla én el jinismo y en el budismo. Tie¬ 
ne importância capital para la historia de la vida espi¬ 
ritual de la índia el hecho de que los brahmines man- 
tuvieran por principio los derechos dei matrimonio y j 
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de la familia, contra los asaltos de la negación radical 
dei mundo y de la vida. # 

El misticismo brahmánico no tiene nada que ver 
con la ética. 'Es, de punta a cabo, supraético. 

Los brahmines tienen el valor de admitir ante sí 
mismos que fa meditación sobre el Universo no tiene 
ninguna consecuencia ética. No atribuyen cualidades 
éticas'a la suprasensible Causa Original dei Universo. 
Esto les permite permanecer por completo en el hábito 
de pensamiento monista. Pero también los fuerza a 
entender el llegar a ser uno con el Ser infinito, como 
un puro acto dei espíritu ajeno a la ética. 

Ser exaltado sobre el mundo significa para los 
brahmines: estar por encima de toda acción, la buena 
y la mala. Esto lo expresan francamente: 

Un Upanishad dice así: “El hombre inmbrtal se sobrepo- 

a ambos pensamientos: TLice mal’ e ‘Hice bien’. El bien y el 
mal, heehos o no hechos, no le causan dolor.” 13 * 

Lqs brahmines de la época de los Upanishads no 
intentan dar un significado ético a la negación dei 
mundo y de la vida ni al misticismo de la unión con 
el Brahma. Con lo fácil que seria volver la doctrina 
dei Tat tuam asi en una dirección ética, no lo hacen, 
sin embarge. Que el hombre tiene que verse a sí mis- 
mo en todos Jos seres y ver a todos los seres en sí 
.mismo sólo significa para ellos que tiene que suponer 
en álos la misma alma-mundo que él lleva en su pro- 
pio aliento. No piden que en razón de esa relación con 
ellos el hombre les manifieste simpatia y se.muestre 
piadoso.çon ellos. El gran mandamiento de no matar 
ni perjudicar a las criaturas, vivientes no desempena 
papel alguno em época, tan anterior como la de los 
Upanishads, aun cuando ya se menciona en ellos 
—sólo que en unos cuantos pasajes. 14 

18 Upanlahad Brhad-Aranyaka, iv, 4. 

“ Dos de esto» pasajes se cneuentran en el Upanishad Cbandogya (ni, 17, 
y vin, 15). En el segundo se prohibe matar en general, "salvo en un lugar 
sagrado", es decir, en el sacrificlo. . 
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Si los brahmines de ciertos círculos se pronuncian 
contra el sacrifício „de los animales, lo hacen única¬ 
mente porque lo consideran innecesario, no porque 
sean contrários a semejante carnicería. 

Pero obsérvese: los brahmines no afirman que sea 
lo mismo que el hombre haga bien o maj. Su doctrina 
dei 1 '‘más allá dei bien y dei mal'"' es muy distinta de 
la de los gnósticos y de la de Nietzsche. Sólo conocen 
una no actividad elevada sobre el bien y el mal, pero 
no una actividad análoga. Según eííos, unicamente el 
hombre que en beneficio de la unión con el Brahma 
renuncia al mundo y se entrega a la inactividad es 
quien posee el derecho de no tener en cuenta el bien 
y el mal. Este hombre se libera dei deber de obrar 
bien. Y además, en adelante cuentan muy poco sus 
actos, ya sean buenos o maios. Aleanza la unión con 
el Brahma sencilla y exclussvamente por el conoci- 
miento, la renunciación al mundo y la autoinmersión. 

Por el contrario, quien permanezca en la vida nor¬ 
mal ha de atenerse a las acostumbradas concepciones 
dei bien y el mal, válidas en general para lo que se 
debe hacer y lo que se debe dejar de haccr. De modo 
que encontramos en los Upanishads, junto a mani- 
festaciones que establecen el carácter supraético de la 
doctrina de la identídad con el Brahma, otras que 
mantienen los derechos de la ctica tradicional. Natu¬ 
ralmente, se refieren especialmente a obligaciones y 
prohibiciones, válidas para los brahmines y para los 
discípulos brahmánicos que siguen haciendo la vida 
normal 

Se ordena al brahmín que diga verdad, que cumpla 
con sus deberes de casta, que estudie los Vedas, que 
cuide de que no se rompa el hilo de su raza, que vi- 
gile sus propiedades, que honre a los dioses, a los es- 
píritus de sus antepasados, a sus padres y a sus hués» 
pedes, y que domine sus deseos. Al discípulo brahmín 
soltero se le impone como deber la más rígida absti¬ 
nência. Se mencionan especialmente, como actos cri- 
minales, el robo, la embriaguez, el adultério con la 
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mujer de su maestro brahmín y el asesinato de un 
brahmín. 

El amor y la piedad hacia el prójimo están todavia 
fuera dei alcance de esta ética. Por otra parte, se hace 
mucho hincapié en la veracidad. 

La evoluçión de la ética es tal en todo el mundo, 
que su primera gran conquista es tener en gran estima 
a veracidad. El hombre avanza de una ética infe¬ 
rior a otra más alta, ? no por el reconocimiento de 
nmguna clase de benevolencia obligada hacia su pró¬ 
jimo, sino por su condenación de la mentira, el engano 
y la perfídia. 

El deber de ser veraz ocupa siempre el primer 
lugar para los brahmines. 

En uno de los Upanishads aparece un joven que visita a un 
brahmín Dara pedirle que le aeepte por discípulo. A la pregnn- 
ta de si desciende realmente*de brahmines, responde confesan- 
do que es hijo de una criada, nacido cuando ella era joven y 

.. S" 1 descans ° Por el mundo. No ie había podido deeir 

^ ° ™ bra, T" puede llablar con tanla 

fianqueza , exclama el maestro, y le acepta como discípulo. 

* 

Los brahmines no sólo ensehan la veracidad: ellos 
también la observam Cuando su manera de pensar les 
lleva al reconocimiento de hechos que ponen en peligro 
sus privilégios e intereses, no se echan atrás. Ellos, 
que tienen por privilegio de nacimiento y situación 
estar en relacíón con Io suprasensible, van tan lejos, 
que llegan a predicar la doctrina de que el hombre 
comb tal es llamado a este estado. Ellos, cuya misión 
consiste en ofrecer los sacrifícios y que viven de eso, 
desprecian el valor dei sacrifício y declaran que lo 
único que se necesita es una conducta justa y un cono- 
cimiento perfecto. 

Puede, jiues, acreditarse a los brahmines la grande 
y en extrano rara proeza de que en cuanto sacerdotes 
ipersiguen la verdad! La veracidad florece como 
planta maravillosa en el paisaje de glaciar que presta 
Su fria visión dei mundo. Aunque su moralidad es 
insuficiente, poseen una cualidad distinguida, 
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Para los brahmines, el culto a la verdad compren- 
de también el culto § la ley. 

En el Upanishad Brhad-Aranyaka, que. es uno de los más 
antiguos, aparece el siguiente pasaje: “La ley es el domínio so¬ 
bre el dominio. Por tanto, no hay nada más alto que la ley. 
Por la ley, como por el Rey, el débil dominó al fuerte. La 
ley es igual a la verdad.” 15 

Junto a la exigencia de ser yeraz coloca al brahraín 
la exigencia de cumplir los deberes de casta. Actuar 
de acuerdo con la casta está considerado como algo en¬ 
raizado en el orden divino dei Universo. Es sagrado y 
pone ciertos limites a la negación dei mundo y de la 
vida. Obedeciendo a las obligaciones de casta, los 
brahmines permanecen en la vida normal y en el oficio 
sacerdotal hasta que comienzan a hacerse viejos, aun- 
que saben desde la juventudique sólo se alcanzará la 
unión con el Brahma renunciando al mundo y en 
la inactividad. 10 

Por más que los brahmines excentúan de la acción 
en general la práctica de la actividad prescrita por 
la casta, y atribuyen a ésta, en cierto modo, una neee- 
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. ^ os hiflinos dei Rig-Veda nada dicen todavia dei 
ciclo dei renacer. En esa antigua época las gentes te- 
nían la esperanza de que sus milertos entraran en el 
mundo celestial de los dioses. Y para esto confiaban 
menos en. sus buenas obras que en los sacrifícios y 
ritos mágicos^ bien realizados y suficientes por el nú¬ 
mero. No se menciona, salvo en alusiones, el destino 
de los que alcanzaban ese bendito estado. 

En los Brahmanas hay algo acerca de los que han entrado 
en la gloria v ai cabo de algún tiempo sufren una segunda 
muerte en el Mas Allá. Pero sigue siendo oscuro cómo hemos 
de imaginamos esta “segunda muerte”, y si de esta idea se de¬ 
riva la de volver a nacer en la tierra. 

. ka doctrina de la reencarnación corresponde en un 
principio a un mito que relata la marcha de los des¬ 
aparecidos al reino de la bienaventuranza. Explica que 
la lima crece y mengua porque absorbe las almas 
q,ue llegan de la tierra, y transcurrido cierto tiempo 
las envia.al cielo, o las devuelve a la tierra en la lluvia. 
La doctrina de la reencarnación aparece en los Upa* 
nishads en relación con este mito. 


sidad exigida por el orden dei Universo, reconocen que 
la negación dei mundo y de la vida exigida por su mis¬ 
ticismo de la unión con el Brahma no puede mantener- 
se ni realizarse sin hacer una gran concesión a la afir- 
mación dei mundo y de la vida. 

También hallamos en los Upanishads la docfrina 
de la reencarnación (samsara), también llamada doc¬ 
trina de la transmigración de las almas (metempsi- 
cosis). 

óCuál es la relación existente entre esa doctrina y 
el misticismo brahmánico de la identidad con el Alma 
Universal? ^Pertenece a él intrinsecamente, o ,es algo 
aparte que se establece por sí mismo junto a dicho 
misticismo? Esto último es lo que ocurre. 


. Todos los que abandonan este mundo van a la lima. La 
mitad ereciente se llena con sus vidas; en la mitad menguante 
se eíectua su renacer. La lima es la puerta dei cielo. A quien 
salie responder, le permite pasar. A quien no sabe responder, 
lo devuelve, transformándolo en lluvia, lo deja caer sobre la 
herra; vuclve a nacer aqui y allí, según sus actos y sus cono- 
eimientos, en forma de gusano, polilla, pez, pájaro, león, jabalí, 
i t ir ’ bombre o lo que sea. Porque cuando un 
Ijombre llega a la luna la lima le pregunta: jQuién eres? Y él 
" c responder: Sny tú... Si habla así, la luna le deja marchar 
por encima de si misma.” w 

Desde luego, el mito deeía en un principio que la luna 
permite el libre acceso al cielo a aquellos que han realizado las 
buenas obras y los .sacrifícios necesarios. Que sólo lo haga cuan- 
do un alma sabe responderle vívamente con la doctrina dei Tat 
tuam rai pcrtcnece a la forma dada al mito por los brahmines 
a lin de meorporarle, por el más alto conocimiento, la doctrina 
de la union con el Brahma. 


lTrtnniui,ii i fi i . «!««»«««« urnnu-M'anyaku, VI, 2, y 

H "‘ y ‘' Tl W ' l " MÍ “ * * 1* Vl.it. (1. 1» ,ii 


Upanishad-Brhttd-Aranyaka, i, 4, H, 
10 Yéegç «dem ás, sum, 
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Asimismo, según el mito nrimitivo, no todos los irmertos 
lleean a la luna, sino ímicamente los destinados a la gloria eter¬ 
na o a yolver a nacer en forma humana. Sabemos esto por dos 
Upanishads. 18 Los hombres que van a convertirse en animales 
experimentan este cambio inmediatamente despues de monr, o 

_ello no está claro en los textos- después de visitar un lugar 

de castigo. En un principio sólo se piensa en la 'luna como lu¬ 
gar de íúbilo. 

La doctrina de la reencarnación tiene algo de brah- 
mánica en cuanto supone que las almas de los hom¬ 
bres, los animales y las plantas son de naturaleza 

semejante. 

Se ha tratado de poner de manifiesto que el mito de la 
luna, dei que procede la doctrina de la reencarnación, no era 
de origen arlo, sino que perteneció en un principio al mundo 
religioso imaginário de los habitantes aborígenes de la índia y 
fne adoptado luego por los anos. Este pnnto de ym i no pnede 
apoyarse en la evidencia. Pero Ridiera adncirse en sn favor 
que no hay huella en los himnos vedicos dei mito de la luna en 
réladón con la reencarnación, al paso que es completamente 
extraho al misticismo de la union con el Brahma. 

Aunque la doctrina de la reencarnación tiene de 
común con la doctrina brahmánica la concepción de la 
naturaleza semejante de todas las almas --extremo que 
suele pasarse por alto—, todavia no está de acuerdo 
con el misticismo brahmánico de la identidad de las 
almas individuales con el Alma Universal. La rela- 
ción de las almas individuales con el estado de hallarse 
en el cuerpo y con el Alma Universal es en la doctrina 
de la reencarnación harto distinta de lo que es en el 
misticismo brahmánico. 

Conforme con la ensehanza de los brahmines, des¬ 
pués de su existência en el mundo de los sentidos, to¬ 
das las almas individuales vuelven a ser absorbidas, 
sin más barullo, en el Alma Universal. Todo cese de 
existência corporal equivale a una vuelta final dei 
alma en cuestión al Alma Universal, así como todo co- 
mienzo de existência corporal se concibe como una 
nueva manifestación de alma en el mundo de los Sen¬ 


is Upanishad Brhad-Aranyaka, vi, 2, y Upanlshad Chandogya, v, 10. 
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tidos. Por tanto, los brahmines suponen que continua¬ 
mente afluyen al mundo mateíal, en una corrien- 
te, elementos de alma, y que otra corriente, también 
continua, regresa de éí. Caracteriza su critério la me¬ 
táfora usada^ en los Upanishads en relación con el 
fuego, dei que constantemente se elevan al aire nuevas 
chispas, para caer de nuevo en él. 

/ De acuerdo, por consiguiente, con la doctrina brah¬ 
mánica, toda alma en el mundo corporal es nueva para 
él, lo visita, pero una vez, y automáticamente, parti¬ 
cipa de la reunión con el Alma Universal, sin que se le 
exija conocimiento ni proeza alguna. Las almas de 
los animales salvajes y las plantas silvestres vuelven al 
Alma Universal de la misma manera que la dei brah- 
mín que posee los más profundos conocimientos y ha 
avanzado más en ascetismo y en autoinmersión, Por¬ 
que no es como si el brahmín sólo alcanzase la unión 
c?m el Alma Universal por el conocimiento, el ascetis¬ 
mo y la sumersión dei yo. Todo lo que consigue con 
esas cosas es la ventaja de que conoce el estado de 
biena^enturanza que le espera y lo disfruta ya en este 
mundo, tanto mas cuanto que pasa la vida en la tierra 
en libertad interior y exterior respecto dei mundo ma¬ 
terial y en la meditación dirigida por completo al 
Alma Universal, 

Cierto que hay textos de los Upanishads que dan la impre* 
sión de que la^unión con el Alma Universal y la inmortalidad 
que la acompana sólo se alcanzan por el conocimiento, el asce¬ 
tismo y la renunciación dei mundo. Pero el significado real de 
la doctrhm no queda puesto en duda por declaraciones inexac- 
tas como ésas. 

El misticismo brahmánico se interesa por la idea 
de ser exaltado por encima dei mundo, no por la de 
la redención. Por otro lado, la doctrina de la reencar¬ 
nación parte de la premisa de que las almas están pre¬ 
sas en el mundo de los sentidos. Por consiguiente, la 
cuestión de cómo puede retornar al Alma Universal 
se convierte en el verdadero problema. Tienen que 
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conquistar la propia redención. Los brahmines ense- 
nan que las almas estan automática y naturahnente 
libres dei mundo y, en la medida en que pueden po- 
seer tal conocimiento, sólo necesitan reconocer y expe¬ 
rimentar su libertad. 1 

Aceptar la doctrina de Ia reencarnación significa 
en consecuencia, para los brahmines el abandono dê 
su propia creencia sobre la relación dei alma indivi¬ 
dual con el mundo material y el Alma Universal en 
beneficio de un punto de vista distinto, e implica per¬ 
mitir que se convierta en problema Ia libertad dei 
alma respecto dei mundo material, que para ellos no 
constituye ningún problema. 

Hay más. Si los brahmines adoptan la idea de Ia 
redención ccntenida en Ia doctrina de la reencarna¬ 
ción, se crean dificultados* que no pueden vencer, 
segun su propia doctrina, tienen que suponer un re¬ 
torno al Alma Universal, no sólo dei alma hmnaiía, 
sino de todas las almas en el estado corporal. La 
cuestión de la redención dei mundo está planteada v 
resuelta para ellos. ' 

Pero si se muestran conformes con la doctrina de 
a reencarnación, no pueden plantear ni resolver la 
cuestión. A la doctrina dei renacer sólo le preocupa, 
realmente, la redención de la humanidad. Hace de¬ 
pender la liberación de Io corporal de un conocimien- ‘ 
o y una conducta de que sólo son capaces los seres 

T De suerte que sólo cabí ima- : 

g nar la redención dei mundo de modo que todas las 
almas dei mundo material, elevándose gradualmente 
de una forma de existência a otra, entran en la más 
alta existência humana y ganan en ésta la capacidad 
de volver al Alma Universal. Es, desde luego, irnposi- ! 
ble pensar senamente en hacer que el mar de elemen- 
tos de alma existente en el mundo material vuelva así 

borTar?- d ' F”"? 1881 ’ como si dijéramos, j 

por la canena de una bomba de aldea. j 

Si el brahmanismo aprueba la doctrina de la re- 
encarnacion, ya no puede mantenerse firmemente 
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adherido a la idea de la redención universal tme ner. 
■ffi:Sr mente ’ 3 SU mi,ticism0 del Alma-en- 

-a Kjóní it&Yr ^ 

sionero en el mundo material. U lelia aT elfl— PIÍ ' 
convierte para ellos en «l m . QT1 i 116 ? as f en Universo se 

en Ia matéria yTc Lii„i „t u la ,f mrada del alra * 

edades. ” SlguleWe regreso de ella al final de las 

que ^Se^rieíriarse 0 hacia^el 0 » . conte ™Pl^ción -el énieo 
mundo—queda mny distante l f oMema , de I a redención del 
basa, además, en l ££? " pensamrento e la índia. Se 

pereonaL Esta hipótesL«! apariC10n de un reiientm 
índia en la época^osterior .TmTviT í nmera vez “ la 
dismo-Mahayana) hace del Bud^n E , ? udlsmo lllte ™ r (Bn- 
tiendo del punto de vista del míl ii l I ed f" tor personal - Par¬ 
las cosas a las que se ha llejdo deIste modo' V" Kkd ° n 
mas con la cuestión de la redeJt/ j? d ’ f ocllI,a una vez 
«glos había sido dada de lado p 1 < G mundo > ( l ue durante 
a üe Jad0 en el Pensamiento de la índia. 

l JF ^ r pia redenc '° n de I a humanidad puede 

faTLr? SfaC '' m T te C 0 ,n P r “ 8ÍbIa Ia doctrina de 
la reencarnación. Hace entrar a los hombres en la 

existência de bestias salvajes y despreciables como 

asügo por sus malas acciones. Pero <cómo pueden 

kvan tarse d nue de &ta a um existe ó o Pu d u 

M cuestión queda por resolver. En este punto se 
contradice a st misma la doctrina de la reencarnación 
Tie»e que hacer depender de la conducta ética el logro 
de un modo mas alto de exístencia. ^Pero cómo puede 

dencton de las almas que han entrado en la vida ani 
mal. Ésta es Ia conclusión de Buda. 

La doctrina de Ia reencarnación descansa en con- 

lTdThVn°r P r , em jf as , c . 0 rapl«taente disiintas de 
de la doctrina brahmamca del Alma-en-Todas-las- 
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Cosas, y se resiente de serias deficiências. No encaja 
en el misticismo brahmánico. 

Pero entonces, «?cómo llegaron a adoptarla los [ 
brahmines? 

Para comenzar, es en sí misma tan importante y se 
la estima tanto, que los brahmines no pueden igno¬ 
raria. Y en segundo lugar, llega tan lejos en darles 
satisfacción, que afirma que las almas de todas las 
cosas vivientes son de naturaleza semejante. Pero lo 
decisivo es que está en relación viva e íntima con 
la ética. 

Porque frente a la ética, los brahmines se hallan 
en una situación difícil. Su misticismo es supraético. 

No pueden abandonar su principio de que la unión j 

con el Alma Universal sólo se experimenta en el cono- j 

cimiento, la renunciación dei mundo y la autoinmer- 
sión. Pero entonces iqué significado le queda a la 
ética? No puede negar a la moralidad todo valor. Y 
ahora entra en juego la doctrina .de la reencarnación 
para conceder a la ética sus derechos junto al misti¬ 
cismo supraético, al tiempo que sitúa a esta doctrina 
al servicio de la ética. 

La ética gana el importante reconocimiento de que 
de la conducta ética o no ética se deriva una más alta 
o más baja forma de renacer y de que por la práctica j 
continua de la bondad se alcanza finalmente la más 
alta forma de existência, en la cual se torna el hombre 
capaz de experimentar la unión con el Alma Universal. 

Según la primitiva doctrina popular de la reencar¬ 
nación, el hombre alcanza el estado de bienaventuran- 
za celestial mediante buenas obras suficientes. Si no j: 
bastan, volverá a nacer como ser humano. Si prepon¬ 
dera el mal que ha cometido, vuelve a la existência de j 
un animal. En el proceso de transformación que su- 
frió esta doctrina entre los brahmines, la importância 
dei elemento ético estaba limitada por las buenas 
obras a la condición de que nunca podría alcanzarse i 
el estado de bienaventuranza, sino solamente una re¬ 
encarnación mejor. 
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Pero la doctrina de la reencarnación no sólo per¬ 
miti ó a los brahmines conservar al carácter supraético 
de su misticismo y al propio tiempo el prestigio de la 
ética, sino, además, hizo posible que aceptaran una 
base teórica en el hecho de que la mayoría de los seres 
humanos segíiían p asando la vida en la afirmación dei 
mundb y de la vida. Entre ellos explicaban esto di- 
ciendo que esos seres humanos no habjan participado 
aún de la reencarnación final que los califica para^ el 
conocimiento dei verdadero camino de la redención. 
Sobre la base de la doctrina de la reencarnación po- 
dían suponer también que los miembros de las castas 
inferiores llegarán oportunamente a renacer en la cas¬ 
ta superior y así podrán alcanzar la redención. 

Así, la doctrina de la reencarnación permitió a los 
brahmines desarrollar un método de pensamiento rela- 
tivista. Como verdad mas alta y más esotérica podían 
predicar una negación dei mundo y de la vida elevada 
por encima dei bien y dei mal, y junto a ella permitir 
la validez de una verdad más baja, exotérica, que deja 
a la ética y a la afirmación dei mundo y de la vida en 
posesión de todos sus derechos. 

Pero el brahmanismo pagó caro los benefícios que 
recibió de la doctrina de la reencarnación. Cierto 
que les sacó partido. Pero al propio tiempo absorbió 
con la doctrina un elemento extrano, y por virtud de 
este elemento se trocó en algo distinto de lo que natu- 
raljnente era. En el período de los Upanishads, el pen¬ 
samiento brahmánico sólo se ocupó con la cuestión de 
experimentar la unión con el Alma Universal. Más 
tarde se agrego a este problema la cuestión de la re¬ 
dención, dei ciclo dei renacer, que se alzaba sobre él, 
eclipsándolo. El pensamiento de la índia estuvo go- 
bernado durantç siglos por el temor a permanecer en 
el ciclo de la reencarnación, dei cual nada sabia la 
doctrina brahmánica primitiva. 

La doctrina de los Upanishads no es, por tanto, un 
sistema homogéneo y completo en sí mismo; carece de 
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imidad y de totalidad. Comprende una serie de pro¬ 
blemas que da muflho que hacer al pensamiento de 
los siglos siguientes. Algunos de esos problemas per- 
tenecen a la doctrina brahmánica como tal; otros se 
remontan a las dificultades halladas para reconciliar 
la doctrina brahmánica con la de la feencarnación ; 
otros, en fin, son consecuencia dei reto lanzado por la 
afirmación dei mundo y de la vida y de la ética a 
la negación dei mundo y de la vida. 

Primer problema. ^Qué debe entenderse, en reali- 
dad, por el Brahma? 

El misticismo brahmánico, como todos los demás, 
se interesa por la cuestión de si el Ser puro y más alto, 
al cual siente el hombre, en su verdadero yo, que 
pertenece, ha de ser imaginado como un Absoluto 
impersonal sin atributos, o ísn cierto modo como la 
más alta entidad espiritual. Pero esta cuestión no $e 
plantea ni se resuelve en los Upanishads. 

La verdadera opinión de los brahmines de la época 
de los Upanishads afirma que hay que imaginarse al 
Brahma como Absoluto impèrsonal sin atributos. Lo ! 
único que puede decirse de ello, según Yajhavalkya 
en el antiguo Upanishad Brhad-Aranyaka, es “Neti, 
neti” (No, no). Todo lo que sabemos es que no tiene 
nada de ser empírico. 

En la obra de Samkara, el gran escolástico dei brahmanis- 
mo (siglo ix de nuestra Era), está la historia de la instruCción 
sobre el Brahma que dio el prudente Bahva a uno que se des- 
vivía por saber. Cuando éste le preguntó no respondió. Después 
de preguntarle por segunda y tercera vez, Bahva le contesto al 
fin: “óNo ves que te estoy ensenando? Lo que pasa es que tú 
no entiendes. Este Atman guarda silencioA’ 10 

En los Upanishads, junto a pasajes que tratan dei 
Brahma como lo Absoluto sin atributos, hay otros es¬ 
critos mucho más sencillos que hablan de él como el 
más alto Ser espiritual, que reúne en sí mismo todas 
las formas de la perfección. 

19 O sea, el Brahma, la sabiduría, es el silencio. [T.] 
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A veces se lo representa también como la Fuerza 
Original q'ue mora en todo Ser y»mantiene a todo Ser. 
Porque los brahmines han comenzado a preocuparse 
dei secreto de la vida residente en la naturaleza. Ex- 
plican el nacimiento de la planta de la semilla por la 
hipótesis de''que la eseneia real de la planta está en 
la semilla como alma que le da forma. Pero en su 
contemplación de la naturaleza no pasan de los co- 
mienzos. Y, por consiguiente, su doctrina dei Alma- 
en-Todas-las-Cosas es menos viva que la dei Renaci- 
miento, si bien nos lo recuerda aqui y allá. La 
concepción de la fuerza no está todavia completa¬ 
mente formada entre ellos, y esto impide el desarrollo 
de la doctrina dei Alma-en-Todas-las-Cosas. 

También hay pasajes en los Upanishads en que se 
concibe el Alma Universal como la más alta Persona 
divina. Uno de ellos dfce: “El único Dios está oculto 
'en todas las cosas vivientes, empapa todas las cosas y 
vive como alma en todos los seres.” 

Por consiguiente, incluso en la época de los Upa- 
nisteds, hay escuelas de pensamiento brahmín que 
no tienen inconveniente en atribuir personalidad al 
Alma Universal. 

Samkara, el brahmín escolástico dei siglo IX de 
nuestra Era, explica estas vacilaciones en punto a la 
concepción dei Brahma suponiendo que hay en los 
Upanishads dos doctrinas diferentes. Una, dice, repre¬ 
senta la verdad esotérica sobre el Brahma en cuanto lo 
entiende como Absoluto impersonal, incognoscible, sin 
atributos; la otra ensena la verdad exotérica y permite 
a los que no pueden alcanzar el más alto conocimiento 
que veneren al Brahma como Dios uno y único, que se 
manifiesta en varias divinidades. 

Por supuesto, los brahmines de la época de los 
Upanishads no se propusieron distinguir entfe una 
doctrina dei Brahma esotérica y otra exotérica. Solo 
predicaban una. Nada les importaba que careciera de 
unidad. Y, además, el hinduísmo monoteístico decla¬ 
ra que los Upanishads concebían al Brahma en todas 
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partes como Dios personal y que los pasajes que pue- 
den citarse en apoyc* de la no-personalidad han de ser 
interpretados de modo que correspondan con los 
demás. 

Los más profundos pensadores de los Upanishads 
olvidaron aplicar a la Causa Original dei Ser la con- 
cepción de Dios surgida en la tradición religiosa. Pero 
el pensamiento posterior de la índia, como la filosofia 
europea, no se detiene ya a considerar si esto es po- 
sible y en qué medida. Tiene al Deus sive natura 
como cosa sobrentendida. 

Segundo problema, i Cuál es la relación dei Alma 
Universal respecto dei mundo de los sentidos? <;Por 
qué aparece el Ser puro en el mundo material, y qué 
realidad tiene el mundo ? 

Hablando en términos basíante generales, la creen- 
cia presente en los Upanishads dice que el Alma Uni¬ 
versal está envuelta en el mundo material, como si 
éste fuese un velo. Pero no necesita este velo. Al con¬ 
trario, es algo extrano en torno a ella. El mundo de 
los sentidos carece de significado. El alma individual 
tiene que emplear todas sus fuerzas para libertarse de 
la ilusión de creer que tiene algo que hacer en él o 
algo que esperar de él. 

Los Upanishads más antiguos aceptan el mundo 
de los sentidos como algo real y sobrentendido. 

Pero el pensamiento brahmánico tiene que lleg&r a 
captar el mundo de los sentidos, como única manifes- 
tación dei Alma Universal, en la medida en que se 
tome en serio su conocimiento fundamental de que 
cuanto existe ha salido dei Alma Universal. Una vez 
en este camum no puede hacer más que seguirlo hasta 
ei fin y considerar el mundo material como mera 
apariència. Y esto es lo que hace, en realidad, en los 
últimos Upanishads. Aqui se sostiene constantemente 
el principio de que el Alma Universal es la única rea- 
hdad y que no puede haber otra junto a ella. A esto 
se llama doctrina de la no dualidad (advaita). 
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Ya no queda más alternativa que la de suponer 
que el mundo de los sentidos es una comedia de ma¬ 
gia (Maya; mayin significa mago) representada por 
la propia Alma Universal. En esta comedia de magia 
, toma parte el alma individual, bajo los efectos de un 
hechizo. Reflexionando sobre sí misma tiene que po¬ 
der ver a través de la decepción. Tras lo cual se niega 
a seguir actuando en la comedia. Espera tranquila¬ 
mente y goza su identidad con el Alma Universal 
hasta que, con la muerte, cesa para ella la comedia de 
magia. 

Los brahmines no se contentan solamente, por tan¬ 
to, con establecer el hecho de que el Universo es in- 
explicable. Se proponen dar una interpretación de él 
que corresponda a la negación dei mundo y de la vida. 
Y así llegan a afirmar no sólo su falta de sentido, 
sino, además, su irrealid#d. 

Esta explicación dei mundo encaja admirablemente 
eh su misticismo supraético de la identidad con el 
Alma Universal. Pero la ética no encaja en él. Sobre 
todo, la ética de la acción resulta muy castigada por 
el aserto de que el mundo no tiene sentido. El hombre 
no puede desplegar actividad ética en un mundo que 
carece de sentido. En semejante orbe, su vida ética se 
debe limitar a mantenerse incontaminada por él. 

Pero, además, si se niega la realidad dei mundo, la 
ética deja de tener importância alguna. Lo único que 
puede hacer ya el hombre es ver a través de la ilusión 
de cteer en un mundo material. 

La doctrina dei Maya es consecuencia lógica de 
las premisas teóricas dei credo brahmánico sobre el 
Ser. Los brahmines no pueden escapar de ella. Pero, 
al confesarlo, admiten que no están en condiciones de 
justificar ni siquiera lo poco que exigen en cuestión 
de ética. 

Tercer problema, i Cómo nacen dei Alma Univer¬ 
sal las almas individuales v cómo vuelven a ser absor- 
bidas en ella? Los brahmines de la primera época no 
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quieren saber nada de esto. Juegan con metáforas y 
comparan a las almas individuales con las chispas in¬ 
candescentes que saFen dei fuego y vuelven a caer en 
él y con los reflejos que produce la luna en el agua. 

Ahora bien, el misticismo brahmánico podia muy , 
bien dejar inexplicada la salida de las f almas indivi¬ 
duales dei Alma Universal y su reabsorción por ella. 
Pero la doctrina de la reencarnación no puede hacer 
eso. Atribuye al alma individual una individualidad 
mucho más pronunciada que el misticismo brahmáni¬ 
co. Según aquella doctrina, el alma pasa en el mundo 
por experiencias. Tiene que aceptar las consecuencias 
de los actos de los hombres en el mundo de los sen¬ 
tidos. Pero, según la doctrina brahmánica pura, adopta 
en el mundo material la actitud de simple espectador 
y permanece intocada por él. 

La doctrina de la reencarnación en modo alguno 
impone la suposición de que las almas individuales 
han salido dei Alma Universal y volverán a ella. Es 
más, no puede hacer nada con ella. Para esta doctri¬ 
na, lo más natural es, simplemente, partir dei hecho 
de que durante toda la eternidad, y de modo que no 
puede aclararse más, ha habido un número infini¬ 
to de almas individuales eternas (que constituyen el 
elemento espiritual en el Universo), a las cuales les 
está prescrita una existência constantemente renovada 
en el mundo de los sentidos, hasta que finalmente 
logren libertarse de ella. 

òY qué necesidad hay de considerar equivalentes 
la liberación dei ciclo dei renacer y la vuelta dei 
alma al Alma Universal? La doctrina de la reencar¬ 
nación no tiene interés alguno en afirmar una cosa tan 
inexplicable como que el alma individual pierde al 
final su individualidad. Le basta con establecer el he¬ 
cho de que el alma se halla en un estado de perpetua 
bienaventuranza, como consecuencia de la libertad 
alcanzada. 

. P° r extrano que parezca al principio, el pensa¬ 
rás que realmente está acorde con la doctrina de 
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la reencarnación se ve en aprietos para apoyar la con* 
cepción brahmánica de que las almas individuales 
proceden dei Alma Universal y vifelven a ella. 

Cuarta problema. <?Qué carácter tiene la conexión 
entre el alma jndividual y su manifestación corporal? 

Según la doctrina brahmánica genuina, el alma 
permanece intocada por la forma corporal que durante 
algun tiempo le pertenece, adscribase o no alguna cla- 
se de realidad a ésta, o téngase solamente por ilusión. 
Pero, con esta hipótesis, se pone en duda la validez de 
Ia ética y por ello no puede aceptarla la doctrina de Ia 
reencarnación. Para que la conducta moral desempene 
algun papel en la liberación dei alma dei ciclo de] 
renacer, el alma tiene que tomar alguna parte en lo 
corpóreo y aer afectada por la experiencia y los actos 
humanos. 

% suer te que la doctrina de la reencarnación no 
puede estar conforme, en ningún sentido, con la afir- 
mación de que el Universo no es real, sino que tiene 
que asirse fuertemente a su realidad. Y además —y 
aqui es donde comienza la verdadera dificultad— tie¬ 
ne que hacer comprensible, si se da por cierto que el 
alma y el cuerpo no tienen por su naturaleza nada 
en común, cómo pueden hallarse relacionados de al¬ 
guna manera entre si. La doctrina de la reencarnación 
tiene que ver con la misma cuestión que más tarde 
ocuparia a la filosofia basada en las definiciones de 
Descartes. Para esta filosofia, el problema consiste 
en explicar por qué el cuerpo de las criaturas vivientes 
puede recibir estímulos dei alma y transformarlos en 
realidad. La doctrina de la reencarnación tiene que 
mostrar cómo es influído el destino dei alma por la 
acción dei cuerpo. 

Quinto problema. La única significación que los 
brahmines concedeu a la ética es que el carácter de 
la reencarnación está determinado por acciones bue- 
nas o malas, Estas acciones son, pues, solamente una 
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preparación para la liberación dei ciclo dei renacer 
que sólo puede conseguirse por el más alto conoci- 
miento, la renunciación dei mundo y la autoinmersión. 

I Puede quedar realmente satisfecha la moralidad 
con esta limitación de su importância decretada por 
los brahmines contra la tradición religiosa y el senti- 
miento natural? ^No debe pedir que se le asigne un 
papel más importante en un sistema de pensamiento 
agudamente preocupado con el problema de liberarse 
de la reencarnación? 

Sexto problema. Los brahmines hacen a la afir- 
mación dei mundo y de la vida la gran concesión de 
considerar el cumplimiento de las obligaciones dicta- 
das por la casta como una acción de orden elevado, 
que mantiene sus derechos dentro de ciertos limites, 
frente a la negación dei mundo y de la vida. Ponen 
para sí mismos a ambas en tal armonía, que durante 
la primera mitad de su vida trabajan como sacerdotes 
y pasan la segunda mitad en la renunciación al mundo. 

Pero la negación dei mundo y de la vida ha dejado 
de ser ya cuestión que sólo concierna a los brahmines 
y yogines. En la época de los Upanishads surge una 
verdadera visión de la negación dei mundo y de la 
vida, y en consecuencia, los miembros de las castas de 
los guerreros, agricultores y comerciantes se enfren- 
tan, no menos que los brahmines, con la exigencia de 
esforzarse por experimentar la unión con el Brahma, 
o liberación de la reencarnación, en el más alto dbno- 
cimiento, la renunciación al mundo y la autoinmersión. 
Obedecen a esa exigencia dedicándose en masa a la 
vida monástica. <;Pero qué derechos conceden ahora, 
junto a la negación dei mundo y de la vida, a la ac¬ 
ción dedicada al cumplimiento de las obligaciones de 
casta? 

En realidad, debía haberse llegado a alguna clase 
de arreglo que permitiera a los guerreros, agriculto¬ 
res y comerciantes pasar la primera parte de su vida 
en su profesión y la otra parte en la renunciación al 
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mundo. Pero no ocurre esto. Los que no son brahmi- 
nes se arrogan el derecho de lleyar una vida de re- 
nunciacion al mundo desde la mventud . 20 Pero se 
mantiene la idea de que el cumplimiento de los debe¬ 
les ímpuestos por Ia pertenencia a una casta significa 
actuar en un,mvel elevado, que puede competir con 
“ ne S acIon mundo y de la vida. Y luego Ilesa un 

^ * P r °g r esos, que no sólo 

se conceden derechos a la acción de un orden más 

elevado para una parte de lo que dure la vida, sino 
que se coloca a tal acción en plano de igualdad con 
a n gacion dei mundo y e la vida y aun por encima 
de e la. Esto sucede en el vigoroso modo de pensar 
que hene su expresión en el Bhagavad-Gita. 

Para comprender lo que aconteció en los siglos 
subsiguientes a la época, de los Upanishads, hayie 
entender los problemas que encontramos en su doe- 
trina. Cuando entramos en relación por primera vez 
con el pensamiento de la índia, io on qué perplejidad 
nos enfrentamos con la aparición, junto a la doctrina 
brahmanica, de la doctrina samkhya, el jinismo y el 
budismo! Con todo, defienden la misma negación dei 
mundo y de la vida que el brahmanismo. Al igual . 
que el brahmanismo, apremian al hombre para que 
se ejercite en la autoinmersión, para poder participar 
en k experiencia de apartarse dei mundo en un estado 
de extasis. ^Pero qué derecho tienen esos sistemas a 
existir junto al brahmanismo? jCmo pueden surgir 
y subsistir junto a él? 

La explicación dei problema se encuentra en el 
hecho de que esas nuevas doctrinas respetaron cier- 
tamente, el aspecto exterior de la negación dei mundo 
y de la vida, pero reconstruyendo por completo su 
estruetura. Ya no basaron Ia negación dei mundo v 
de l a vida en la idea de Ia identidad dei alma indi- 
vidual y el Alma Universal, sino en la liberación dei 
ciclo dei renacer. 


20 Esto sucedia también entre los brahmines, 
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El sistema samkhya, el jinismo y el budismo acep- 
taron la conclusión gue se deriva de la incompatibili- 
dad teórica entre la doctrina de la reencaniación y el 
misticismo brahmánico. Rechazaron este último. La 
única tarea que se asignaron fue la de comprender el 
porquê y el cómo dei ciclo dei renacer y-explicar por 
quê y cómo puede ponerle fin la negación dei mundo 
y de la vida. 

Pero esta manera no mística de pensamiento, que 
se ocupaba solamente con el problema de librarse de 
la reencarnación, sólo podia mantenerse durante algún 
tiempo frente al pensamiento místico. Luego volvió 
poco a poco a perder terreno. Triunfo el misticismo 
de la identidad con la Causa Original dei Ser por su 
magnífica sencillez, porque llevaba en sí mismo la ver- j 
dad más profunda y —lo que tenía mucha importân¬ 
cia— porque estaba contenido en las sagradas escritu- I 

ras que cada día tenían más prestigio. Esto explica ; 

con el tiempo por quê el brahmanismo absorbió a la 
doctrina samkhya, el jinismo perdió la gran impor- j 
tancia que tenía y el budismo desapareció enteramente 
de la índia. 

Y en el curso de esta evolución dei pensamiento 
, v de la índia, que abarca siglos, surge otro fenómeno: 
la ética alcanza mayor autoridad q'ue nunca, y la afir- 
mación dei mundo y de la vida conquista todavia 
concesiones mayores a su negación, 

Cl 


i 
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IV. LA DOCTRINA SAMKHYA 

La doctrina samkhya se propone investigar la relación 
dei alma contei mundo de los sentidos, de tal modo 
que resulte comprensible su encarcelamiento dentro de 
ese mundo y su liberación de él. 

Samkhya significa enumeración. La doctrina toma 
el nombre dei hecho de que los números desempenan 
en ella un gran papel. Así, por ejemplo, hace que la 
matéria conste de veinticuatro elementos materiales. 

La doctrina samkhya nació en los círculos brahmánicos. 
Tienen, pues, que haber existido en la época de los Upanishads 
escuelas brahmánicas que se ocupaban más dei problema de la 
reencarnación y la liberado^ de ella, que de la doctrina dei 
Brahma. Esta es la única manera de explicar cómo pudieron 
dqsarrollarse juntas, en los círculos brahmánicos, dos formas 
de pensamiento tan diferentes. No es imposible que los comien- 
m de la doctrina samkhya se remonten más lejos que los dei 
misticismo de la identidad con el Brahma. Su aparición se 
compreTiderá mejor, si suponemos que este último no se había 
desarrollado completamente o no se había propagado todavia. 

En los Upanishads hay elementos de dicha doctrina. En 
sus lmeas generales estaba ya fundada hacia el ano 550 ante? 
de Cristo. Se encuentra sistemáticamente elaborada en el Sam- 
khyakarika, texto que pertenece a uno de los nrimeros si ff los 
de nuestra Era. 0 

^ La doctrina samkhya abandona el monismo brah¬ 
mánico y se dirige a una manera de cotítemplación 
dualista. Da por supuesto que la sustancia dei alma 
7.1a matéria existen cada una por sí misma desde la 
eternidad. El Universo viviente nace de la circunstan¬ 
cia de que -ambas entran en contacto y luego se vuel- 
ven a separar. Por consiguiente, el pensamiento fun¬ 
damental dei sistema está relacionado con la gnosis 
greco-oriental. 

Según la doctrina samkhya, almas individuales in- 
materiales (purusas) existen desde toda la eternidad 
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en número incontable. Pnrusa significa originalmente 
ser humano. <?Qué es, pues 5 lo que induce a esas ah 
mas individuales inmateriales a entrar en contacto con 
la matéria (prakrti) ? Ésta es la forma que adopta 
en el sistema samkhya la cuestión general e incontes- 
table de por qué aparece el Ser puro en el mundo 
material. 

El misticismo greco-oriental supone que el alma se 
siente atraída por la matéria por un oscuro impulso, 
al que se entrega. La doctrina samkhya da una expli- 
cación diferente. En su opinión, de alguna manera 
que no puede aclararse ni comprenderse mejor, las 
almas están destinadas a entrar en contacto con la ma¬ 
téria a fin de que adquieran conciencia, mediante esta 
experiencia, de la independencia absoluta en que están 
respecto de ella. Del mismo modo, en Hegel, el espí- 
ritu necesita al mundo material para llegar dentro de 
él a la más completa conciencia de sí. Pero mientras 
que en Hegel alcanza así el conocimiento completo 
de su propio ser, en la doctrina samkhya sólo llega a 
estar seguro de su independencia de la matéria: 

Para que las almas inmateriales'puedan entrar en 
contacto con ella, la matéria tiene que salir dei estado 
de reposo e invisibilidad en que se encuentra origi¬ 
nalmente y, como si dij éramos, florecer. Según la 
doctrina samkhya, la matéria no consiste sólo en ele¬ 
mentos toscos, visibles, sino también en los finos e 
invisibles. La matéria sutil deja que salgan de ellg los 
elementos groseros y puede volverlos a recibir. El 
alma psíquica dei hombre, por la cual obtiene cono- 
cimientos y piensa y quiere, pertenece enteramente a 
la matéria invisible y más fina. Junto a su alma de 
matéria .fina, y además de ella, el hombre posee su 
alma inmaterial. Pero ésta no participa realmente 
de su vida. 

De acuerdo con esta doctrina, la matéria no es 
esencialmente imperfecta y mala, sino que contiene en 
sí misma la posibilidad de bondad y perfección en me¬ 
dida no menor que la de imperfección y mal. Hay en 
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ella tres componentes, comparables a tres hilos (gu- 
nas) en una trenza. 

El primer guna (el sattva) es lo que está llefro de 
luz, bondad y paz; el segundo (el rajas) es lo que 
está en movimiento y ansía actividad; el tercero (el 
tamas) es oscuridad y error, de donde salen el mal y 
el sufrimiento. 

Por consiguiente, la doctrina samkhya supone que 
el mundo consiste en innumerables entidades de maté¬ 
ria y entidades de alma unidas entre sí. Sus opiniones 
tienen mucho en común con la teoria de las mónadas 
de Leihniz. 

El alma inmaterial se une con un alma psíquica de 
matéria fina. Esta alma está concebida como un cuer- 
po etéreo, invisible e imperecedero. Porque la doc¬ 
trina samkhya afirma la eternidad de la matéria. 
Cuando un hombre rnuare, sólo desaparece su cuerpo 
4e matéria grosera. Su ego psíquico imperecedero, su 
cuerpo etéreo, permanece unido al alma inmaterial y 
entra con ella en una reencarnación tras otra. 

El ego psíquico inmortal, llamado linga (esta pa- 
labra quiere decir marca distintiva), es el que lleva el 
karma. La doctrina dei karma, es decir, de la acción, 
está contenida en la doctrina de la reencarnación, en 
la medida en que el renacer en un estado más bajo o 
más alto ha de depender de los actos pasados dei hom¬ 
bre. Se expresa en la forma más concisa en uno de 
los Upanishads, en la frase: “El hombre alcanza la 
existência a que le da derecho lo que hace.” 

El significado primitivo de karma es acción, obra, especial¬ 
mente obra sagrada, acto de sacrificio, rito. 

El alma inmaterial no tiene parte en las experiên¬ 
cias dei alma psíquica y su karma. Ciertamente, ha 
de acompaharla en sus existências sucesivas, pero 
como simple espectadora. Para que cese la conexión 
entre ambas, es preciso que el alma psíquica llegue al 
conocimiento de que el alma inmaterial es indepen- 
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diente dei alma psíquica y de la matéria. Pero sólo | 
puede hacer esto liberándose de todo deseo oscuro y 
bajo residente en la inateria, dejándose gobernar com¬ 
pletamente por cuanto hay de puro y luminoso en ella 
—el sattva— y alcanzando de este modo el reposo. A 
este fin se llega por la práctica dei yoga.r El ascetismo 
y la autoinmersión desempenan en la doctrina samkh¬ 
ya un papel tan importante como en el misticismo de 
convertirse en uno con el Brahma. 

Es, pues, el alma psíquica y no la inmaterial I 
—como se desprenderá lógicamente de la doctrina 
dei samkhya— la que llega a adquirir conciencia de la | 
diferencia absoluta esencial entre -lo no material y j 
lo material. Pero la existência de este conocimiento 
termina su obra cuando se trata dei alma inmaterial. 
Porque por virtud de ella concluye la conexión esta- 
blecida entre el alma inmaterial y la matéria. El alma 
inmaterial vuelve a existir independientemente y se la 
halla en un estado de inconsciência y reposo gloriosos! 

Por su parte, el cuerpo de material grosero y el cuer- 
po etéreo tornan a disolverse en matéria original in- 
visible. 

Cuando, por consiguiente, se liberen todas las al¬ 
mas inmateriales de su unión con la matéria, el mundo 
será redimido y dejará de existir. Porque en lo suce- 
sivo habrán vuelto a su estado primitivo original de 
reposo todas las entidades dei alma y todas las entida¬ 
des de matéria. Una vez más sólo queda matéria fina, 
inmóvil, invisible. f 

La doctrina samkhya no entra en más detalles sobre 
cómo se producirá la redención dei mundo que da por 
supuesta, Ciertamente, seria difícil hacerla compren- 
sible. Según la hipótesis de la doctrina de la reencar- 
nación, es realmente imposible que vuelva de la maté¬ 
ria la suma total de alma. 1 

Pero el Universo no permanece en reposo para 
siempre. Lo único que pasa es que ha concluído una 
época dei mundo. Siguiendo un ritmo sin fin, las ah 

1 Sobre esto, véanse pp. 53, 54, 
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mas inmateriales continúan uniéndose de cuando en 
cuando, repetidamente, con las ,almas psíquicas, ha- 
ciendo que cada vez se ponga en movimiento la maté¬ 
ria y dé salida al material grosero. 

La-teoria samkhya de la gradual sucesión de las 
épocas dei mundo fue aceptada con el tienqm por el 
pensamiento de la índia en general. Desempenó gran 
papel en el brahmanismo y en el budismo tardios. 

La ética no tuvo en la doctrina samkhya mayor 
importância que en el misticismo brahmánico. 

En todo caso, la doctrina samkhya no rompe en su 
primera época con el misticismo brahmánico, a pesar 
de ser completamente distinta de él. Permite que la 
doctrina brahmánica describa la totalidad de las almas 
individuales, aunque no están consideradas como una 
entidad, como el BrahmSi; y que conciba la liberación 
<Jel ciclo dei renacer como vuelta al Brahma. Sólo se 
ocupa, teoricamente y de modo que no pueda repro- 
chársele nada, la interpretación de la doctrina de la 
reencarnación y la liberación de ella. Puede aceptar 
él marco brahmánico, aunque no es necesario ni en- 
caja en él el cuadro. Por su parte, el pensamiento 
brahmánico, en la medida en que no quiere confesar 
el credo maya, manifiesta gran interés por hacer 
suya la concepción de la matéria tan magníficamente 
concebida por la doctrina samkhya. Esta concepción 
satisface, mucho mejor que la teoria brahmánica, las 
exigências de la doctrina de la reencarnación. 

La consecuencia es que la doctrina samkhya tolera 
a su lado ei misticismo brahmánico de convertirse en 
uno con el Alma Universal, y que el brahmanismo 
mantiene las creencias samkhya respecto de la doctrina 
de la reencarnación, especialmente en relación con la 
matéria y su unión con el alma inmaterial. 

Esto explica por qué una forma de la doctrina 
samkhya inserta en el misticismo brahmánico se ha 
extendido enormemente durante siglos y casi suplanta 
por completo a la doctrina brahmánica pura. En casi 
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todos los pasajes didácticos de la epopeya Mahabha- 
rata, se encuentra esje samkhya-brahmanismo popular. 
Domina el famoso Bhagavad-Gita. Aqui incluso se 
menciona la doctrina samkhya por el dios Krishna, Y 
lo que Samkara (siglo IX de nuestra Era) cita como 
doctrina exotérica de los Upanishads *es principal* 
mente samkhya-brahmanismo. 

Pero junto al samkhya-brahmanismo había una 
doctrina samkhya, también pura, bastante indepen- 
diente, según sabemos por el Samkhyakarika y las dia- 
tribas de Samkara contra la doctrina samkhya que 
rechazaba la idea dei Brahma. Parece haber desem- 
penado algún papel, especialmente en los primeros 
siglos de nuestra Era. 

La doctrina samkhya es una proeza maravillosa. 
Rara vez ha reconocido tan claramente el pensamiento 
humano un problema teórico * pocas veces se ha inten¬ 
tado y conseguido una solución con juicio tan claro. 

El jinismo y el budismo sólo fueron posibles gra¬ 
das a la doctrina samkhya. Ambos son variedades 
nuevas de ella, en las cuales alcanza mayor importân¬ 
cia la ética. Ciertas ideas sacadas de la doctrina sam¬ 
khya son propiedad espiritual común de la índia. 
Todo aldeano se sabe de memória la doctrina conte- 
nida en los tres gunas. 

De la doctrina samkhya proceden las ideas en que están 
basadas la teosofia moderna y la Antroposofía de Rodolfo 
Steiner. Como en el sistema samkhya (véanse pp. 71, f 72), 
también en Steiner, la unión entre el alma inmaterial, eterna 
(él la llama espíritu)y el alma psíquica deja de existir cuando 
ésta alcanza la purificación completa. Sólo que Steiner ofrece 
una nueva interpretación de la doctrina Samkhya haciéndola 
ética y afirmativa dei mundo y de la vida. Según él, está orde¬ 
nado que el alma eterna que entra en la existência terrenal 
llevará a cabo algo valioso para el Universo. 


V. JINISMO 


La doctrina samkhya mostraba preocupación princi¬ 
palmente teórica por el problema de librarse dei rena- 
cer, en tanto que el jinismo y el budismo se enfrenta- 
ron con el problema desde el punto de vista de sus 
consecuencias prácticas. Eran éstos vigorosos y ele- 
mentales movimientos de la negación dei mundo y de 
la vida, que tuvieron origen en el hecho de que el 
hombre se veia abrumado en lo más íntimo por el pro¬ 
blema de librarse de la reencarnación continua. 

El movimiento comenzó, según lo que nos es dable 
conocer, en la casta guerrera, y de ella se extendió a 
las demás, a la de los brahmines inclusive. Hombres 
de todas las clases abanáonaron en multitudes sus ho- 
gares y ocupaciones y anduvieron por el mundo como 
frailes mendicantes y ascetas con el fin de, por la re- 
nunciación al mundo, conquistar el privilegio de no 
volvev a la existência. 

Caracteriza a la huida dei mundo de los jinistas 
y budistas el hecho de que los monjes no vivían ya 
cada uno para sí, sino que formaron ordenes monás¬ 
ticas. 

La negación dei mundo y de la vida no desempehó 
papel alguno en la primitiva doctrina de la reencarna- 
ción, que sólo se interesaba por la ética y las ceremo- 
nias religiosas. Dicha doctrina afirmaba que quienes 
han realizado buenas obras y han sido favorecidos por 
los sacrificios necesarios pasan, a través de la luna, a 
la gloria celestial; en tanto que a otros se les fuerza 
a volver a la existência en la tierra. 1 

Pero en los Upanishads y en la doctrina samkhya, 
la idea de la reencarnación estaba relacionada con la 
negación dei mundo y de la vida. Esta idea surgió de 


1 Sobre la doctrina primitiva original de Ia reencarnación, véanse 
pp. 55-59. 
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la concepción brahmánica dei Alma-Mundo inmaterial 
y de la unión dei liQmbre con ella. Entonces, la nega- 
ción dei mundo y de la vida se apodero también de la 
doctrina dei renacer, aunque ésta, por sí misma, nada 
tenía que ver con la doctrina dei Alma-Mundo y de 
la unión con ella. La idea de Ia puríficación, que 
estaba naturalmente contenida en la doctrina de Ia re- 
encarnación, vino a enlazar con la negación dei mundo 
y de la vida. 

La idea de la negación dei mundo y de la vida, que 
había nacido dei misticismo de la unión con el Brah- 
ma, comenzó a adquirir todo su poder en alianza con 
la doctrina de la reencarnación. Ahora se puso al 
servicio de una concepción completamente elemental 
de la redención. La idea de la redención no podia 
desarrollarse por entero en el misticismo brahmánico. 
No le preocupaba en absolutC —y esto hay que subra- 
yarlo siempre— obtener la redención, sino solamenjte 
la experiencia de ser exaltado por encima dei mun¬ 
do. Según la doctrina brahmánica, lo inmaterial no 
necesita, en modo alguno, ser redimido de lo material. 
Lo inmaterial no está encarcelado en la matéria; pero, 
cuando perece lo material, es claro que se libera y 
vuelve al Alma Universal. 2 

Todo misticismo tiene por premisa la idea de que 
el alma vive en autentica libertad respecto dei mundo. 
El misticismo es la realización, glorificación y manifes- 
tación de un estado naturalmente dado de redención 
dei mundo; sin que se tenga que luchar o esforzarse 
por alcanzar ese estado. 

Desde el momento en que la negación dei mundo y 
de la vida se apodero de la doctrina dei renacer, dio 
origen a la exigencia de la renunciación al mundo. Sa¬ 
bemos, por los Upanishads, que muchos indivíduos 
respondieron a su llamamiento. Pero hasta los si- 
glos viu y vii antes de Cristo no penetro en el cora- 
zón dei pueblo la nueva concepción de la reencarna¬ 
ción dominada por la negación dei mundo y de la 
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2 Sobre esto, véanse también pp,,46, 52*55, 
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vida. Luego, en el siglo vi, el temor a la reencarna¬ 
ción se trocó en una experienci^ de masas. 

Pero existe una profunda diferencia entre la nega¬ 
ción dei mundo y de la vida dei misticismo brahmáni¬ 
co, y la negación dei mundo y de la vida inspirada por 
el temor a la*reencarnaeión. Aquélla no tiene relación 
alguna con la ética; es supraética. Por otro lado, la 
negación dei mundo y de la vida procedente dei anhelo 
de la liberación dei renacer se esfuerza por ser admi¬ 
tida y justificada como un carácter ético. No expulsa 
a la ética dei lugar que ocupa en la doctrina de la re- 
encarnación, sino que la mira como si ella misma 
fuese una especie de ética suprema, necesaria para la 
purificación real. 

No se ha tomado suficientemente en cuenta el he- 
cho de que, en el antiguo pensamiento de la índia, nos 
encontramos con dos clases de negaciones dei mundo 
y^de la vida: por un lado, la supraética, que es un fin 
en sí misma, y, por otra parte, otras formas diversas, 
que pretenden ser la expresión más elevada de la ética. 

Cierto que hay pasajes en los Upanishads que hablan de la 
liberación de la reencarnación mediante la negación supraética 
dei mundo y de la vida. Pero si los estudiamos más atentamen¬ 
te, notamos que tienen por premisa el misticismo de la unión 
con el Brahma, y que la idea de la reencarnación está relacio¬ 
nada con él y gobernada por él. Cuando sólo se trata, como 
pasa con el jinismo y con el Buda, dei problema de librarse dei 
renacer, la negación dei mundo y de la vida no pretende estar 
por çpcima de la ética, sino que quiere ser la ética suprema. 

Pero la cuestión es si el apartamiento dei mundo, 
como resulta de la negación dei mundo y de la vida, 
puede adoptar significación ética. ^No es esencial- 
mente supraético? El apartamiento dei mundo exigido 
por la ética i no es cosa muy distinta dei que se funda 
en la negación dei mundo y de la vida como tal? 

El jinismo, como la doctrina samkhya, admite que 
la matéria es real; y como ésta, también supone una 
multitud de almas inmateriales que existen desde la 
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eternidad. Pero se aparta de la doctrina samkliya en 
cuanto manifiesta qjie el alma inmaterial resulta real- ; 
mente afectada por el karma y las experiencias dei ego j 
psíquico. De acuerdo con esto, ha de presentarse a la 
liberación de la reencarnación de forma distinta de 
la que adopta en la doctrina de samkhya, es deeir, 
de tal modo, que el alma se limpie, por la pureza de | 
la conducta, de la mancilla que ha sufrido y se liberte j 
completamente dei mal. Por tanto, lo nuevo en el ji- j 
nismo es la importância que alcanza la ética. Se abam j 

dona la concepción de los brahmines y adeptos de \ 

la doctrina samkhya, según la cual la redención solo 
se logra por el conocimiento. La idea de ser exaltado 
sobre el mundo queda reemplazada por la de mante» 
nerse puro respecto dei mundo—jacontecimiento He- 
no de significación para el pensamiento de la índia! 

ft 

El jinismo surge en la historia con Mahavira, contemporâ¬ 
neo dei Buda. Como el Buda, Mahavira jpertenece a la casta 
guerreia. La fecha de su muerte puede fijarse hacia 477 antes 
de Cristo. 

Dícese que el fundador dei sistema fue Parsvanata Usi* 
glo vin antes de Cristo?). El nombre dei sistema procede dei 
hecho de que, según la tradicion, Parsvanata y Mahavira teman 
el título honorífico de “Vencedpr” (Jina), que también le fue 
concedido al Buda. 

Por consiguiente, el jinismo está relacionado con la formo 
más antigua de la doctrina samkhya; gran parte de él tiene 
ciertamente carácter muy antiguo. Ha durado hasta hoy. El 
número de adherídos al jinismo, que pertenecen principalmente 
a la clase mercantil, es actualmente alrededor de un millpn. 

Tenemos, pues, que el jinismo no está limitado a la 
ética de la tradición, como pasa con los sistemas brah- 
mánico y samkhya, sino que trata,, además, de dar sig¬ 
nificación ética a la negación dei mundo y de la vida. 
Este afán explica por qué en el jinismo se convierte 
por primera vez en un gran mandamiento el no matar 
ni causar dano a las creaturas vivientes (ahimsa). 

El verbo hims es la forma desiderativa de han (matar, cau¬ 
sar dano), de suerte que significa desear matar y causar dano. 
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Y de consiguiente, el sustantivo a-himsa significa renunciar de 
la voluntad a matar y causar dano. ■ 

l Cómo podemos explicar el origen dei mandamien¬ 
to ahimsa? 

No procede, como pudiéramos esperar, de un sen- 
timiento de compasión. Ei más antiguo pensamiento 
de la índia apenas conoce la simpatia por la creación 
animal. Cierto que a través de la idea brahmánica dei 
Alma Universal está convencido de la homogeneidad 
de todo lo creado. Pero conserva esto conrn conoci¬ 
miento puramente teórico y, por incomprensible qm? 
nos parezea, olvida extraer la conclusión de que el 
hombre ha de sentir simpatia por la creación animal 
como por su propia especie. 8 

Si el mandamiento de no matar ni causar dano 
hubiese tenido realmente» origen en la simpatia, seria 
imposible comprender cómo pudo fijarse a si mismo 
esos limites y no insistir en el otorgamiento de verda- 
dera ayuda. No es aceptable el pretexto de que a ello 
se oponía la negación dei mundo y de la vida. Cuando 
menos, la simpatia tenía que haberse rebelado contra 
esa limitación. Pero nada de eso ocurrió. 

El mandamiento de no matar ni causar dano no 
nace, pues, de un sentimiento de compasión, sino de la 
idea de mantenerse puro respecto dei mundo. Pertene- 
ce, en principio, a la ética de llegar a ser más perfecto, 
no a la ética de la acción. El indio piadoso de aquellos 
tienípos se esíorzaba muy estrictamente por llevar a la 
práctica el principio de la no actividad en relación con 
las creaturas vivientes, no por un sentimiento de amor 
hacia otros seres, sino en interés propio. La violência 
le parecia una acción que debería evitarse. 

Cierto que el mandamiento ahimsa presupone la 
doctrina de la igualdad de la naturaleza de todos los 
seres. Pero no procede de ia compasión, sino dei prin¬ 
cipio general de ia no actividad, según se desprende de 
la negación india dei mundo y de la vida como tal. 

s Sobre esto, véase p. 47, 
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Como el jinismo y ei sistema brahmánico tienen en 
común la creencia eij, la homogeneidad de todos los se¬ 
res y el principio de la negación dei mundo y de la 
vida, muy bien pudiera haber tenido origen el manda- 
miento ahimsa en los círculos jínieos o brahmánicos. 
Comúnmente se cree que nació de estos últimos, pero lo 
más probable es que naciera de aquéllos. En el jinismo 
toma por primera vez carácter ético la negación india 
dei mundo y de la vida. Y desde el primer instante 
conceden los jinistas mucha importância al manda- 
miento de no matar ni causar dano, en tanto que en los 
Upanishads sólo se menciona como un paso. En gene¬ 
ral: ^cómo puede creerse que la idea de dejar de matar 
surgiera entre los brahmines, q'ue practicaban la ma- 
tanza profesionalmente en los sacrifícios? Ciertamen- 
te, hay razones en favor de la idea de que los brahmi¬ 
nes tomaron el mandamiento *ahimsa dei jinismo. 

Una vez que el mandamiento ahimsa ha sido acej> 
tado por la generalidad de las gentes, ejerce una fun- 
ción educativa. Despierta el sentimiento de la com- 
pasión y lo mantiene vivo. Con el transcurso dei 
tiempo líega a decirse que nace de la simpatia y recibe 
elogios como conducta debida al amor hacia el próji- 
mo. Pero que tuvo su origen en el principio de la abs- 
tención de la acción se evidencia en el hecho de que 
se mantiene dentro de los limites de la no actividad 
compasiva e ignara por completo de la simpatia útil. 

• En el Ayaramgasutta, un texto dei jinismo que data prtba- 
blemente dei siglo in o iv antes de Cristo, se predica el ahimsa 
con las siguientes palabras : 4 

“Todos los santos (Arhats) y senores (Bhagavats) dei 
pasado, el presente y el futuro, todos dicen así, hablan así, 
anuncian esto y declaran esto: Uno no debe matar, ni maltratar! 
ni insultar, ni atormentar, ni perseguir a ninguna clase de ser 
viviente, a ninguna clase de creatura, a ninguna clase de cosa 
que tenga alma, a ninguna clase de seres. Éste es el manda¬ 
miento puro, eterno, perdurable de la religión, proclamado por 
los sábios que comprenden el mundo .” 6 

P 43$ véase Winternit2 ’ Histor y °f lndian Lüeratm, « (Calcutá, 1933), 

5 Véase WinternitJ!, n, p. 569. 
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Siglos después, el. poeta Hemacandra (siglo xn de nuestra 
Era), dando satisfaccion al deseo dei rey Kumarapala, conver¬ 
tido por d al jinismo, trata de la doctrilia ya cara al réy de un 
poema didactico, y en esplêndidos versos alaba el no matar y 
el no liacer dano: 3 

“Ahimsa es como una madre amante de todos los seres. 
Samsam Sa eS ^ COmo un rauc ^ n ® ctar en e l desierto de 


“Ahimsa es un paso de nubes de lluvia al bosque de fuego 
dei summiento. 6 

la enferindad ^ ara curar a ^ os seres a{ o™entados por 
“Ahimsa, llamado vuelta perpetua de la existência.” 


.. P e a cuerdo con el mandamiento de ahimsa, los 
jmistas abandonan los sacrifícios cruentos, dejan de 
comer carne y de cazar y suprimen las luchas entre 
ammales salvajes. También se imponen el deber de 
cuidar de no pisar, al caminar, las cosas y los insectos 
que se arrastran. Los monjes jinistas llegan incluso a 
taparse la boca con un trapo, para no tragarse, al respi- 
iar, las diminutas criaturas dei aire. El jinismo se ve 
también forzado a abandonar el trabajo en el campo, 
porquq es imposible cavar la tierra sin causar dano a 
minúsculas creaturas vivas. Por eso, los budistas se 
dedican principalmente al comercio. 

La aparición dei mandamiento de no matar ni cau¬ 
sar dano es uno de los más importantes acontecimien- 
tos de la historia espiritual de la humanidad. Par- 
tiendo de su principio, fundado en la negación dei 
mundo y de la vida, de la abstención de la acción, el 
pensâmiento antiguo de la índia —y esto en una época 
en que en otros aspectos no había avanzado gran cosa 
la ética— j realiza el tremendo descuhrimiento de 
que la ética no conoce limites! A lo que se nos al- 
canza, esto lo expresa claramente por primera vez el 
jinismo. 

Sigue siendo el gran mérito dei pensâmiento de la 
índia que se adhiriera fuertemente al conocimiento 
que le había transmitido una maravillosa revelación de 
la providencia y que reconociera su importância. Pero 
es notable que no acertara a examinar este pensâmiento 
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por todos sus lados, ni a preocuparse por el problema 
que contenía.. Ciertamente, no es posible obedecer a la 
ética sin limite, pero el pensamiento de la índia no 
examino este hecho. Ni siquiera Io admitió. Aferróse 
de manera incomprensible a su ilusión, como si el no 
matar ni causar dano pudieran cumplirse comple¬ 
tamente por cualquiera que se tome la cosa en serio. 
Así pasan los jinistas por encima dei gran problema, 
como si no existiese. 

Por muy seriamente que el hombre se proponga 
abstenerse de matar y de causar dano, no puede evitar- 
lo por completo. Se halla bajo la ley de la necesidad, 
que le obliga a matar y hacer dano, ya sea que lo sepa 
o no. Acontece, muchas veces, que el adoptar servil¬ 
mente el mandamiento de no matar, resulta menos útil 
a la compasión que el dejar de cumplirlo. Cuando no 
puede aliviarse el sufrimientc de una creatura, es más 
ético poner fin a su vida matándola piadosamente que 
desentenderse de ella. Es mas cruel dejar que mueran 
dolorosamente de hambre animales domésticos que no 
podemos alimentar, que matarlos rápidamente y sin 
dolor. Una y otra vez nos vemos, colocados en la nece¬ 
sidad de salvar a una criatura viva, destruyendo o 
causando mal a otra. 

El principio dei no matar v no causar dano no debe 
aspirar a ser independiente, sino que ha de servir y 
subordinarse a la compasión. Tiene, por tanto, que 
entrar en relación práctica con Ia realidad. La verda- 
dera reverencia por la moralidad se pone de relieve 
con la disposición a hacer frente a las difieultades que 
contiene. 

Si el pensamiento de la índia se ocupara de la ética 
entera y no solamente de su versión de la no actividad, 
no podría soslayar, como lo hace, el enfrentarse prác- 
ticamente con la realidad, ni podría escapar de ello. 

Pero repitamos que justamente porque siqnta como 
dogma el no matar ni causar dano, logra conservar in- 
tacto a través de los siglos el gran pensamiento ético 
relacionado con él. 
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La ética china también llega al extremo de estudiar el 
problema dei hombre y la creación animal. Pero la bondad 
hacia todas las creaturas esta fundada aqui en la relación esen- 
cial entre ellos y la humanidad y en la simpatia natural. Y no 
esta limitada a no matar ni hacer dano. Se ordena la compasión 
activa. 

El Kan-Yin-Fien (el Libro de los Hechos y su Recompen¬ 
so) es el que va mas lejos de su demanda de compasión para 
con los animales. Es una obra popular que apareció aproxima¬ 
damente en la época de la dinastia Sung (960-1227 de nuestra 
Era), es decir, durante el Renacimiento dei pensamiento chino, 
y aun hoy es uno de los libros de la literatura china que más se 
leen. Contiene una colección de 212 sentencias, la mayoría muy 
breves, sobre el bien y el mal, que son probablemente mucho 
más antiguas que el libro. 

^ Hay ediciones de esta obra en que cada máxima va acom- 
panada de una breve explicación y aclarada por vários relatos. 

Mandamientos dei Kan-Ying-Pien. “Ten un corazón piadoso 
para todas las creaturas.” “No debemos hacer sufrir ni siquiera 
a los gusanos, ni a las plantas* ni a los árboles.” “Quien hace 
ma]... quien tira contra los pajaros, caza animales, desentierra 
las larvas de los insectos, espanta a las aves que crían, ciega 
madrigueras, roba nidos, hiere a animales con crias,,. no per¬ 
mitirá descanso al hombre ni a la bestia.” 

De Ihs explicaciones de los Mandamientos. “Si vemos ani¬ 
males necesitados, tenemos que cuidar de socorrerlos y salvarles 
la vida.” 

“No permitáis que vuestros hijos se diviertan jugando con 
moscas, ni con mariposas, ni con pajaritos. No es sólo que tal 
conducta puede causar mal a creaturas vivas; despierta en cora- 
zones jóvenes la inclinación a la crueldad y al asesinato.” 

“El cielo y la tierra permiten que todas las creaturas vivas 
se desarrollen, Si vosotros les causáis dano, no imitais la bon¬ 
dad ddl cielo y la tierra.” 

Relatos adaratorios de Mandamientos. La mujer de un sol¬ 
dado Ramado Fan estaba tuberculosa y a punto de morir. Para 
que se curara se le ordeno que se comiera los cerebros de cien 
gorriones. Al ver a los pájaros en la jaula, suspiro y dijo: 

11 1 Tiene que ocurrir que para que me cure yo se mate a cien 
creaturas vivas? Prefiero morir a permitir que se les liaga víc- 
tima de ese sufrimiento.” Abrió la jaula y los dejó marchar. 
Poco después se curó. 

Tsao-Pin vivia en una casa en ruinas. Sus hijos le pidieron 
que la arreglara. Pero él les respondió: “Las grietas de las 
paredes y los huecos entre las tejas y entre las piedras ofrecen 
abrigo y refugio en el frio invierno a toda clase de cosas vivien- 
te§. No debiéramos ponerlos en peligro de que perezcan.” 
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. Wu-Tang de Liu-Ling solía llevar a su hijo de caza con él. ’ I 
Un dia vieron a una# cierva que iugaba con su cria. Cuando ! 
la cierva vio a Tang, huyó. Pero Tang cogió una flecha y mató í 
a la cria. La aterrorizada cierva siguió huyendo con horribles f 
bramidos de dolor. Cuando Tang se hubo ocultado entre la alta 
hierba, la cierva volvió y lamió la herida dei ciervito. De nuevo 
tiro Tang dei arco y la mato. Al cabo de ciefto tiempo vio otro 
ciervo y le disparo una flecha. Pero la flecha se desvio de su 
curso y atravesó a su hijo. Tang arrojo el arco y abrazó, lloran* 
do^a su nino. En este instante oyó en el aire una voz que le 
decia: “Tang, la cierva amaba a su cria tanto como tú amabas ■ 
a tu hijo.” 

Hase intentado explicar la ética dei amor por todas las crea- ! 
turas yivientes, preconizada por el Kan-Ying-P’ien como conse- ! 
cuencia dei influjo eiercido por el mandamiento indio ahimsa | 
sobre la etica china. Esto es imposible. Verdad que en los pri- ! 
meros siglos de nuestra Era estaba el budismo muy extendido * 
en China, y precisamente en forma de budismo mahayana que I 
establece Ia piedad Bacia todas las creaturas con mayor apremio í 
que el propio Buda. Pero en njnguna parte dei Kan-Ying*P’ien I 
se advierte la mfluencia dei carácter peculiar de la compasión í 
índia, que esta completamente basada en una concepción nega- ; 
tiva dei mundo y de la vida. El pensamiento chino avanza con 
mdependencia de la idea dei amor a la humanidad, tal como 
aparece en Confucio (Kung-Tse, 551479 antes de Cristo), 
Mi-lse (m. hacia 400 antes de Cristo) y Meng-Tse’(372-289 
antes de_Cristo), a la dei amor de toda la creación. Es cierto 
que la relacion con el budismo y el mandamiento indio de ahim¬ 
sa tienen que haber alentado esa tendencia. Pero ya en Meng- 
Tse es decir, mucho antes de que llegara el budismo a China, 
haliamos considerable simpatia hacia los animales. Meng-Tse 
elogia al rey Suan de Tsi norque en el acto de dedicar algunas 
campanas se compadece de un buey destinado a la matanza en 
el sacrifício y ordena que lo suelten. Semejante mentalidad 
-dice^ debiera bastar para hacer a un hombre rey dei inundo. 

. Máximas sisladas dei Kan-Ying-P’ien denuncian conoci- 
miento dei mandamiento indio dei ahimsa. Pero el espíritu de 
su etica^ de compasión ilimitada no pertenece a la índia. La 
compasion inculcada por la ética china no se deriva de las teo¬ 
rias, sino que surge dei sentimiento natural. No está reducida 
al circulo de la negación dei mundo y de la vida, sino que exige 
actividad piadosa. 

El mandamiento de abstenerse de mentir, que ocupa 
el primer lugar en la ética de los Upanishads (pues no 
conceden tanta importância al ahimsa), ocupa el segun¬ 
do en el jinismo. 
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. El monje jinista se impone, además, el deber de 
evitar la falta de honradez y de fcastidad y de abando¬ 
nar todas sus posesiones. 

Los mandamientos dei sistema jina sólo pueden 
llevarse a la práctica por completo por ascetas que 
renuncien al mundo. Esos monjes, que procedían 
mayormente de la casta de los guerreros, constituían 
una orden. Junto a la orden había una comunidad pro¬ 
fana para cuyos miembros el mandamiento de la cas- 
tidad estaba sustituido por la conservación de la 
santidad dei matrimonio. Podían trabajar y ganar 
dinero, pero sus corazones debían estar libres de los 
cuidados y placeres de las cosas terrenas. 

Monjes y legos, por igual, tenían que predicar la 
verdadera libertad respecto dei mundo, aceptando 
tranquilamente el mal hecho por los hombres y supri- 
miendo en sus corazones todos los impulsos de odio y 
venganza. 

Por tanto, en el jinismo adopto ya la negación dei 
mundo y de la vida pronunciado carácter ético. 

Asimismo, está representada en el pensamiento de 
la índia la creencia de que el hombre no puede hacer 
nada para librarse de la reencarnación. En época an¬ 
terior es representante de este pensamiento Gosala, que 
tiene por segundo nombre Makkali, contemporâneo de 
Mahavira. Segun Gosala, el numero de renaceres por 
que, ha de pasar im hombre está determinado por el 
destino. “Se le miden la felicidad y el dolor por fane- 
gas, como si dijéramos, y la duración de la transmigra- 
ción de las almas tiene su término fijo; no puede 
acortarse ni alargarse, ni ampliarse ni disminuirse. 
Como la bola de hilo que, arrojada al suelo, se des- 
enrolla y se vuelve a enrollar, dei mismo modo, tontos 
y discretos por igual pondrán fin al dolor completando 
el ciclo de la transmigración.” 

El Buda combate a Gosala con vigor sumo. En 
uno de sus sermones le alude así: “Se dice que de todas 
las prendas tejidas, la peor es la camisa de pelo —una 









VI. EL BUDA Y SU DOCTRINA 

Sidarta, queluego lleva el nombre de Buda, esto es, el 
Iluminado, descendia de la raza noble de los sakyas, 
que vivia en el Nordeste de la índia. Su padre gober- 
naba la ciudad de Kapilavastu. 

A los veintinueve anos de edad dejó a su mujer y a 
su hijo y como asceta Gautama (Gautama es el nombre 
dei clan de los sakyas) se fue “dei hogar a no tener 
casa ni hogar”. El pensamiento de que todo nacimien- 
to solo conduce al sufrimiento y a la muerte, y de que 
no tiene fin la sucesión de nacimientos, le había pri¬ 
vado de toda alegria en la vida. Ahora buscaba la 
liberación de la reencarnación. 

Paso siete anos de ayuno, mortificación de la carne 
y ejercicios de autoinmersión. Al fin abandono el ayu- 
no y la mortificación de la carne. Bajo una higuera 
de Bengala (Ficus religiosa), cerca de la aldea de Uru- 
vela, Jioy Bodh Gaya, al Sur de Patna, experimento la 
absorción en que se transmite el conocimiento redentor 
(bodhi). 

Permaneció muchos dias en el mismo lugar “gozan¬ 
do la bienaventuranza de la liberación” y luchando 
consigo mismo en punto a si podría guardar para 
sí solo el conocimiento conquistado o tendría que 
coipnicárselo al mundo, que acaso no lo compren- 
diera. Una vez que decidió esto último marcho a 
Benares, donde predico su primer sermón en una ala¬ 
meda próxima a la ciudad y donde hizo sus primeros 
discípulos en las personas de cinco monjes a los que 
conoeía de otros tiempos. Fundó una orden monástica 
y conquisto muchos adeptos entre los profanos. 

A continuación, durante muchos anos, se dedico a 
diseminar su doctrina. Murió a la edad de ochenta 
anos, en Kusinara, actualmente Kasia, en el distrito de 
Grokpore, en 485 antes de Cristo. 
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86 EL BUDA Y SU DOCTRINA 

Tenemos la primera información sobre el Buda y su mensaje 
en el Tripitaka (esta palabra significa cesto triple), que consis¬ 
te en tres colecciones dC textos. Los textos dei primer cesto 
(Vinayapitaka) contienen las Regias de la Orden, los dei se¬ 
gundo (Suttapitaka) los discursos dei Buda, los dei tercero 
(Abhidhammapitaka) tratados sobre su doctrina. 

Parte de los discursos dei Buda se había fijado ya por escri¬ 
to probablemente en el siglo ui antes de Cristo, si no antes. 

El lenguaje de estos textos no es el sánscrito, sino el pali, 
dialecto dei nordeste de la índia, que se ha convertido en el len¬ 
guaje eclesiástico dei budismo. Su relación con el sánscrito 
viene a ser la misma que la dei italiano con el latín. 

El propio Buda predico en el dialecto, pariente dei pali, dei 
país de Magadha. Mandó a sus discípulos que cada cual procla¬ 
mara la doctrina en su propia lengua. 

Las Milindapanha [Las Questiones de Milinda ) ofrecen ex¬ 
celente exposición de la doctrina dei Buda. Milinda es el prín¬ 
cipe griego Menandro, que reino en Bactria de 125 a 95 antes 
de Cristo y extendió su império hasta la índia. No mucho des- 
pués de su muerte se perdieron de nuevo las províncias indias 
dei reino grecobactrio. c 

En las Milindapanha, el príncipe, que parece unido a la fe 
budista, hace preguntas sobre ella al monje budista Nagasena* 
quien le da excelentes respuestas. Probablemente 'esta obra fue' 
compuesta en su forma primitiva a princípios de nuestra Era. 
Más tarde se le anadieron muchas secciones nuevas. , 

El Buda era un reformador, y nos recuerda a Lu- 
tero. 

En la cuestión religiosa hay entre ambos similitud 
sorprendente. Los dos comenzaron luchando con el 
problema de la redención. Lutero estaba sobremanera 
preocupado por la cuestión de cómo puede lograrse el 
perdón de los pecados, y el Buda por la de hallar lá li- 
beración de la miséria dei renacer constantemente re¬ 
petido. 

En su lucha por la redención ambos eran espíritus 
libres. Osaron romper toda conexión con el principio 
de esforzarse por las obras, principio que dominaba a 
Ia piedad de su tiempo. Lutero declaro que la justifi- 
cación cristiana medieval por las obras y la vida mo¬ 
nástica no redimían, al paso que el Buda rechazó el 
ascetismo y la automortificación de su tiempo. Ambos 
trataron de alcanzar la redención por el camino de las 
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obras y descubrieron por experiencia que ese camino 
no conduce a la meta, y por tanto pusieron la aten- 
ción en una forma de religión espiritualizada. 

Lo que distingue a la religión dei Buda es, ante 
todo, su repudio dei disfrute material de la vida dei 
ascetismo, y la autotortura, practicados por los brah- 
raines y los adherentes de la doctrina samkhya y dei 
jinismo. La renunciación dei mundo —predica— con¬ 
siste principalmente en que el hombre alcance el estado 
interior de liberación de las cosas, no tanto en que lo¬ 
gre la máxima renunciación exterior. Aquel cuyo espí- 
I ritu está realmente libre dei mundo puede conceder 
I sus derechos a las necesidades naturales sin tornarse 

[ por ello mundano. El Buda se mantenía firme en esta 

j convicción debido a su propia experiencia de no haber 
alcanzado la iluminación cuando mortifico y atormento 
su cuerpo, sino cuando voWió a tomar alimentos y dejó 
de ser un “autotorturador”. 

" Por consiguiente, en la negación dei mundo y de 
la vida a que se dedico, el Buda mantuvo cierta medida 
de naturalidad. Esto es lo que había en él de grande. 
Al paso que mitigaba la severidad de la renunciación 
dei mundo, hizo una nueva y considerable concesión a 
la afirmación dei mundo y de la vida. 

Del mismo modo, Lutero se emancipo, por su inna- 
! ta naturalidad, de la negación dei mundo y de la vida 
dei cristianismo medieval. Sólo que fue más lejos que 
el Buda en la afirmación dei mundo y de la vida. Osó 
decir s que la profesión y el trabajo dei hombre son sa¬ 
grados. 

Como otros ascetas -lo. sabemos por sus discursos-, el 
Buda se había torturado no sentándose nunca o sentándose sola- 
mente sobre los talones. Como ellos, no se había permitido tener 
otra cama que una cubierta de espinas. Había comido el estiér- 
col delas temeras y había bebido orina. Se había quedado en 
los huesos de tanto ayunar. 

También había ascetas que hacían voto de vivir como perros. 
Caminaban a cuatro patas y sólo comían lo que les echaban en 
el suelo. Creían que, de esta raanera, llegarían a nacer de nuevo 
como seres semejantes a los dioses. Pero, después de su ilumi- 
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nación, el Buda decía, burlándose de ellos, que después de la 
muerte ganarían con eso la reencarnación en forma de perros, | 
Áunque vivió com® monje mendicante, después de su ilumi- j 
nación aceptó el Buda invitaciones a comer platos preparados I 
con gusto y permitió a sus discípulos que hicieran lo mismo. | 
Por esto le atacaron duramente otros ascetas. 

Otra de las características dei modo de pensar dei ; 
Buda es que rechazó decisivamente la doctrina brah- j 
mánica dei Alma Universal y de la identidad dei alma j 
individual con ella. Mantenía, con justicia, que con 
ella no se explica la continuidad de la reencarnación, 
ni la redención. Por tanto, la consideraba como inven- 
ción vana y se oponía a ella. 

El Buda negaba, por consiguiente, de todos los mo¬ 
dos posibles, la existência de un solo Ser supremo. En 
esa medida era ateo. Por otro lado, no negaba que 
hubiera dioses. Pero, para él, esps dioses no eran más ! 
que seres transitórios, como el hombre, sólo que perte- 
necían a una categoria superior. No podían ayuda/al 
hombre y el hombre no necesitaba servirlos. 

También había brahmines que tenían en poço a los 
dioses y el servido a los dioses. Pero la distinción que 
hacían entre verdades más altas y más bajas les per¬ 
mitia dejar al pueblo sus creeneias, Ei Buda, por el 
contrario, aspiraba a libertar al pueblo de las insufi¬ 
cientes convicciones religiosas en que vivia. I 

El Buda rompió con los escritos sagrados de los ! 
brahmines, dei mismo modo que había roto con sus 
doctrinas. Para él, no eran nada los cuatro Vedfts, ni 
los Brahmanas, ni los Upanishads. 

Y, además, se acredito de librepensador al abrir su 
Orden monástica incluso a miembros de las desprecia¬ 
das castas sudras. En uno de sus discursos dice que 1 
cualquiera que sea la casta a que pertenezca un hoim 
bre, puede alcanzar la perfeeción. Se alimente el fuego 
con madera costosa, o con rnadera de una perrera, o de 
una pocilga, o de un kivadero, o dei árbol de aceite 
de rícino, tiene la misma llama, el mismo brillo y la I 
misma potência iluminadora. 
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Pero no hay que entender la amplitud dei espíritu de Buda 
en el sentido de que se había declarado en favor de la abolición 
de las diferencias de casta. Su opinién es que sólo los monjes, 
que dejan atrás todas las relaciones terrenales, no están ya suje- 
tos a ellas. Pero siguen siendo válidas para la gente que conti- 
núa en la vida común dei mundo. La idea de reformar a la 
sociedad está tan lejos dei Buda como de San Pablo. Ambos 
sienten que su vocación consiste en sacar al hombre de lo terre¬ 
nal y mostrarle la perfeeción que debe alcanzar. Para ellos el 
mundo terrestre es algo condenado a perecer. Tomarse la molés¬ 
tia de mejorar el mundo les parece tan poco oportuno como 
hacer arreglos en una casa que pronto será derribada. Por eso 
no ataca el Buda la validez de las diferencias de casta en la 
vida corriente; y por eso el principio dei amor cristiano no 
lleva a Pablo a pedir la abolición de la esclavitud. 

Los esclavos sólo pueden ingresar en la Orden fun¬ 
dada por el Buda con el permiso de sus amos. Por 
modo análogo, todos los jóvenes, cualquiera que sea la 
casta a que pertenezeah, necesitan el permiso de sus 
^padres. 

También es avance importante que el Buda conceda 
a las mujeres el derecho a la vida monástica y funde 
una'orden de monjas. Desde luego, llega a esta resolu- 
ción tras larga oposición y sólo después de interceder 
cerca de él su discípulo favorito Ananda. Se mantie- 
nen por completo las prerrogativas de los monjes en 
relación con las monjas. Según una regia que se atri- 
buye al Buda, toda monja, incluso si ha pertenecido 
cien anos a la Orden, tiene que saludar a todo monje 
coh la mayor reverencia; aunque el monje acabe de 
ingresar en la Orden, ha de permanecer de pie delante 
de él, levantar las manos dobladas y hacerle los hono¬ 
res debidos. 

A la pregunta que le hace Ananda buscando la razón de 
que no se concedan a las mujeres en la vida pública la misma 
categoria y los mismos derechos que a los hombres, responde el 
Maestro con estas palabras: “Las mujeres, Ananda, tienen tem¬ 
peramento irascible; las mujeres, Ananda, son celosas; las mu¬ 
jeres, Ananda, son envidiosas; las mujeres, Ananda, son estú¬ 
pidas.” 
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^ Otro de los dichos dei Buda es: “El llorar es la fuerza dei 
nino; la ira es la fuerza de las mujeres.” 

La actitud más revolucionaria dei Buda estriba en 
que, para romper completamente con la doctrina brah- 
mánica de la redención, niega absolutamente que el 
mundo transitório de los sentidos esté basado en modo 
alguno en el Ser suprasensible y externo. No sólo nie¬ 
ga, por consiguiente, la existência dei Alma Universal, 
sino también la dei alma individual. Para afirmar 
esto, establece dos princípios fundamentales para la 
investigación de la verdad. El espíritu sólo debe ocu- 
parse con lo que tiene significación práctica para 
la redención: únicamente lo que es consecuencia de la 
prueba directa puede ser considerado como un hecho. 

En , obediência al primer principio, prohibe a sus 
discípulos que aspiren a alcanzar conocimiento com¬ 
pleto dei mundo. Considera iifótil la investigación de 
la naturaleza dei Ser y las apariencias y las disputas,. 
tan frecuentes en su tiempo, sobre opiniones dogmá¬ 
ticas. 

Á un discípulo que L critica por soslayar tantas cuestiones, 
le responde con una parábola. Si un liombre —dice el Buda— 
resulta lierido por una flecha envenenada, no espera para que 
le curen a saber si quien la disparo fue un noble, un brahmín, 
un vaisya o un sudra, ni hasta averiguar cómo se llaraa ese 
hombre, a qué familia pertenece, si es alto, bajo o de estatura 
media, y cómo es el arma que utilizo. Si hieiera eso, moriría de 
la herida. Sólo puede salvarse si se confia inmediatamente al 
médico, llamado por sus parientes y amigos. 

Particularmente, uno no debe preocuparse por, 
cuestiones como la de si el mundo es eterno o transi¬ 
tório, finito o infinito, si la vida y el cuerpo son una 
y la misma cosa, y si “el perfeccionado” (es decir, el 
redimido) sigue existiendo después de la muerte o ya 
no existe. Sobre estos y otros problemas análogos el 
Buda no facilita información, porque no hace falta 
conocerlos para alcanzar la redención. 

Pero entonces iqué puede y tiene que saber un 
hombre, según el Buda? 
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En primer lugar tiene que reconocer el hecho de 
que en el mundo terrestre no hay verdadera alegria, 
sino que toda la vida es sufrimientõ. En su primer ser- 
món de Benares anuncia el Buda la “noble verdad so¬ 
bre el sufrimientõ” con estas palabras: “El nacimiento 
es sufrimientõ, la vejez es sufrimientõ, la muerte es 
sufrimientõ, estar unido con quien uno no ama es sufri- 
miento, estar separado de quien uno ama es sufrimien- 
to, no alcanzar lo que uno desea es sufrimientõ.” 

Más profunda y más verdadera que esta visión 
unilateral y pesimista de la vida es la de los brahmi- 
nes. Los brahmines permiten que la existência terrenal 
se componga de placer y dolor, pero consideran a am¬ 
bos vanidad. Quien haya experimentado la unión con 
el Alma Universal está levantado por igual sobre el 
placer y sobre el dolor. Pero incluso en los Upaníshads 
hallamos expresiones que*establecen equivalências en¬ 
tre lo transitório y lo doloroso, lo mísmo que el Buda. 
Así, una gran exposición de la doctrina dei Brahma 
termina en los Upanishads con las palabras: “Lo que es 
distinto de él [el Brahma] está lleno de dolor.” 

Pero, según el Buda, no sólo tenemos que compren- 
der que esta vida en la tierra está llena de dolor, sino 
también que esta existência es nuestra suerte porque, 
bajo la ilusión de que puede traernos placer, la desea- 
mos vivamente. Lo que lleva a los seres vivientes de 
reencarnación en reencarnación es la voluntad sin sen¬ 
tido de vivir —el Buda la llama deseo de vivir y de 
gozai—. El fin dei sufrimientõ sólo puede lograrse 
matando el hombre en sí mismo la voluntad de vivir, 
Si lo hace, ya no vuelve a nacer nunca y entra en 
el Nirvana. Por tanto, no explica la liberación de la 
transmigración, como hacen los brahmines, la doctrina 
samkhya y el jinismo, como liberación dei alma dei 
mundo de los sentidos,, sino, al parecer más sencilla- 
mente, como cese completo de la vida, conseguido por 
la renunciación directa de la voluntad de vivir. 

El Buda arguye que si uno se atiene al principio 
de que sólo puede considerarse como hecho lo que re* 
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sulta de la evidencia directa, nuestro conocimiento dei j 
Universo se reduce a muy poco. Sólo conocemos “for- | 
maciones” (samkharas), esto es, acontecimientos que 
se desarrollan en fenómenos corpóreos. Y, además, ! 
podemos asentar el hecho de que en cuanto sucede rige j 

una necesidad determinada por la ley. Un aconteci- j 

miento manifiesto es consecuencia de otro, y le sigue. i 
Y por último puede afirmarse con seguridad que todos 
los acontecimientos pueden ser referidos de vuelta a la j 
voluntad de ser y, por otra parte, que no se produci- 
rían sin ella. 

El Buda sostiene q'ue todo ocurre en el mundo de 
acuerdo con la necesidad regida por la ley, contra la j 
opinión de los bralimines, que contemplan cuanto acon- j 
tece en el Universo como quien asiste a un juego en el 1 
que no hay regias. Pero el Buda no adopta el principio 
de la causalidad porque cotfiozca la ciência natural, 
sino por virtud de su concepción dei karma. Si los 
actos dei hombre se traducen, a través de existências 
incontables, en buenas o malas formas de reencarna- 
ción, según las determina su carácter, en ese caso —de- 
duce justamente el Buda— cuanto sucede en el Univer¬ 
so tiene que estar dominado por la ley de la causa y el 
efecto. 

Y, además, el ego psíquico no es, según el Buda, un 
yo durable. A su juicio, los acontecimientos y los actos 
que llenan la vida de un hombre constituyen solamen- 
te, como si dij éramos, una secuencia exterior sostenida 
por una voluntad de vivir constantemente renovadú. 

En el Milindapanha se cuenta que el monje budista que se 
ofrece para discutir con el rey Milinda contesta al monarca 
cuando éste le pregunta por su nombre, que se llama Nagasena. 

Pero al instante anade que esto no es más que un nombre. Un 
ego real, correspondiente a él, está sólo en apariencia, Y pasa a 
explicar esta afirmación al rey estupefacto con una metáfora. 

Así como la llama de una mecha -dice- es solamente, en rea* 
lidad, una sucesión contínua de llamas, que, vistas como unidad, 
siguen saliendo dei mismo material inflamable, igualmente, eso 
que tenemos por nuestro ego es algo que se está formando cons¬ 
tantemente de nuevo en la sucesión de acontecimientos que 
constituyen nuestra existência. 
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Pero el Buda no puede hacer plausible realmente 
esta negación dei ego espiritual, <pe tanto le interesa, 
Ni la ética ni la doctrina dei karma lo permitem Sólo 
cuando el ego es, en cierto modo, una cosa permanente 
que conserva su identidad y, por tanto, posee en cierto 
modo realidad, es capaz de reflexión y conducta ética, 
y puede serio definitivamente mediante el karma de sus 
existências anteriores. El Buda no puede, pues, hacer 
uso alguno en su doctrina práctica de su concepción 
teórica dei Ser, y no lo intenta. 

En general, no logra libertar a la doctrina dei 
ciclo dei renacer y la liberación de él, de la idea, que 
estuvo en un principio relacionada con ella, de un Ser 
trascendente, ni consigue hacerla encajar en su mane- 
ra, puramente empírica, de ver las cosas. Una y otra 
vez acontece que se aparta de su teoria de que la re- 
dención es un cese de la «xistencia, y se expresa de tal 
njodo, que como pasa con la doctrina samkhya y el 
jinismo, puede entenderse como descanso glorioso y 
eterno. 

• 

jQué debemos entender por Nirvana? 

Nirvana quiere decir extinción. Esta palabra se usaba ya 
antes dei Buda. Comienza a emplearse en el jinismo. El sistema 
jina -como el samkhya- no puede comprender la bienaventu- 
ranza como absorción dei alma individual en el Alma Universal, 
sino que ha de imaginársela como un eterno llegar a descansar 
dei alma individual como tal. La palabra Nirvana surgio proba- 
blemente como expresión definidora de este bendito estado dei 
alma? individual, en la cual ha perdido, la conciencia de si mis- 
ma. Más tarde la adoptaron los brahmines y.la emplearon tam- 
bién para designar la fusión dei alma individual y el Alma 

Universal. , , 

A la cuestión de cómo puede uno hablar de la bendicion dei 
Nirvana, teniendo en cuenta que no hay allí sensaciones, respon¬ 
de Sariputta, uno de los discípulos favoritos dei Buda: “Justa; 
mente por eso, amigo, es bienaventuranza, porque no hay allí 
sensaciones.” 

Y, por ultimo, se dice dei Nirvana que no es necesano cono- 
cerlo exactamente; 

Para refutar completamente a los brahmines, el 
Buda niega que el ser material e$té fundado de algún 
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modo en lo inmaterial, pero lo liace realmente sin po¬ 
der explicarlo. H^biera sido más sencilio para él 
renunciar por entero al conocimiento dei Ser y satis- 
facerse con el hecho establecido de que, en el mundo 
sensible, toda vida es sufrimiento, dej ando a un lado 
la cuestión de en qué medida hay un Ser espiritual que 
corresponda al nacer y morir dei mundo sensible. 

Últimamente se han expresado dudas eri muchos 
sectores, en punto a si pertenecían realmente a la doe- 
trina primitiva dei Buda la negación de la realidad dei 
Ser inmaterial y dei ego psíquico. 

La significación dei Buda no radica en el dominio 
dei pensamiento teórico, sino en el hecho de que espiri¬ 
tualiza la negación dei mundo y de la vida y le insufla 
un aliento ético. Hace suyas las adquisiciones éticas 
dei jinismo y lleva adelante ío allí comenzado. 

Hase tenido al Buda —antes de que se conocie^a 
exactamente el jinismo— compasión porque predica 
que toda vida es dolorosa, y se ha creído que el man¬ 
damiento de no matar ni causar dano se le debe a él. 
Esto no es cierto. El Buda encontro el mandamiento 
ahimsa en el jinismo y lo tomó de esa íuente. 

El mandamiento ahimsa no parece observarse en el 
más antiguo budismo tan estrictamente como en el ji¬ 
nismo. No estaba completamente prohibido comer 
carne. De otro modo hubiera sido imposible contar 
en los escritos sagrados dei budismo que el Buda*. mu- 
rió de comer un plato de carne de jabalí que le sirvió 
el herrero Cunda. Los primeros que se escandalizan 
de este relato son los eruditos europeos, y tratan de 
que parezea probable que la palabra en cuestión (su- 
karamaddavam) no significa necesariamente plato de 
carne de jabalí, sino que también podemos entender 
esa palabra como comida preparada con hierbas, raí- 
ces u hongos que tenían un nombre en que aparecia la 
palabra jabalí. 

Pero sabemos por una expresión dei Buda, o atri¬ 
buída a él, que se remonta a la época más antigua, que 
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en ciertos casos consideraba permisible comer carne. 
Un médico de la corte llamado Jjvaka —se nos dice en 
los discursos dei Buda—ha oído que el Maestro llega- 
ba, incluso, en ciertas ocasiones, a comer^carne y, por 
consiguiente, le interrogaba sobre este particular, y el 
Buda le explica que rechaza la carne cuando sabe que 
mataron al animal expresamente para él, pero que se 
permite gustar ia que le ponen delante cuando llega 
justamente a la hora de comer, o si se la ponen en su 
cuenco de las limosnas. Porque el animal no fue sa¬ 
crificado por su causa. Por tanto, puede considerar 
semejante carne “alimento intachable”. 

Del mismo modo resnelve Pablo en el capítulo vm de la 
Primera Epístola a los Corintios la cuestión de si los cristianos 
pueden comer de la carne de los sacrifícios de los gentiles. Pa¬ 
blo resuelve que si le dicen a uno que tal es el origén de la 
carne, no debe comeria, pof que eso seria pecado. Pero si cuan¬ 
do los gentiles le invitan a uno a comer, se sirve carne, o si 
*uno compra carne en el mercado, nó tiene por qué preguntar 
por su origen y puede comeria sin preocuparse. 

,1 

El hecho de que la diferenciación sofística entre 
la matanza de que uno es culpable y la matanza de que 
uno es inocente la establezca el Buda, o pueda atribuír- 
sele, pone de manifiesto que el más antiguo budismo 
no era todavia completamente estricto en punto a la 
prohibición de comer carne. Los monjes budistas de 
Ceilán conservan aún esa tradición. Si les ponen car- 
nq, en sus cuencos de las limosnas, la comen. 

El Buda no ordena a sus discípulos que se pongan 
una tela delante de la boca para que no traguen crea- 
turas vivas. Y no hace ninguna objeción a la agri¬ 
cultura. De suerte que no sigue el mandamiento ahim¬ 
sa tan detalladamente como los jinistas. El Buda no 
tiene todavia conciencia absoluta dei problema de la 
ilimitación de la ética. 

Pero incluso si no comienza con el Buda el man¬ 
damiento de no matar ni causar dano, él es el iniciador 
de la ética de la compasión. Porque fue él quien se 
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propuso Lasar en la compasión este mandamiento, que 
tuvo su origen en 4 idea de la no actividad y de 
mantenerse incontaminado por el mundo. 

. En un d Í scurs ‘> cuenta el Buda con palabras emo- 
donantes que el rey, que quiere organizar un gran 
sacrifício, ordena a sus esclavos y secuaces que coian 
a los animales destinados a la matanza, y que cum- 
plan el mandato “temerosos dei castigo, abrumados 
por el miedo, con los ojos llenos de lágrimas”. 

Se dice que el Buda nrohibió a sus monjes usar 
ropa de seda después de oír las reclamaciones de los 
tejedores, que se quejaban de que para obtener la seda 
teman que sacrificar la vida de tantos animalitos. 

Fero Ia eüca de la compasión dei Buda no es com- 
pleta, Esta limitada por Ia negación dei mundo y de 
a vida. En ninguna parte pide el Maestro que, porque 
toda Ia vida es sufrimiento, debe el hombre, en la me- 
dida de Io posible, socorrer a todo ser humano y a> 
toda cosa viv,ente. Sólo ordena que se eviten los actos 
ímpios. Ignora la ayuda por simpatia, que está des¬ 
cartada por ei principio de la no actividad, procedente 
cle la negación dei mundo y de la vida. 

Y en d Buda va, junto con la negación dei mundo 
y de Ia wda contraria a la acción compasiva, no sólo 
el principio de Ia no actividad, sino Ia concepción dei 
caracter dei sufrimiento y de la liberación dei sufri- 
miento. Si todo sufrimiento se origina en la voluntad 
, vivir solo puede terminarse con la negación.de 
esta, es decir, únicamente por un acto de conocimiento 
de la creatura viviente en relación consigo misma. Ca¬ 
rece realmente de sentido desear el alivio de su sufri¬ 
miento en detalle o fede fuera. La causa fundamental 
dei sufriminto continua, e inmediatamente se reprodu- 
ce a si misma. 1 

La compasión deja de tener objeto por la negación 
dei mundo y de la vida, que fuerza al hombre -si se 
atreve a admitirlo— a considerar sin sentido y a aban¬ 
donar el empeno de socorrer a la vida que lo ne- 
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t Y la verdad es que la compasión dei Buda consiste 
principalmente en la constante cixisumación dei hecho 
de que todas las creaturas vivientes están sujetas al 
sufrimiento para siempre. Se trata de una compasión 
dei entendimiento más que de la simpatia directa dei 
corazón, que lleva en sí el impulso de la ayuda. 

En la tradición más antigua no se nos dice que el 
Buda hablara con amor de los animales ni que tuviera 
respecto de ellos una actitud cordial. No era un Fran¬ 
cisco de Asís. 

Por primera vez se le presenta como gran amigo 
de los animales en los Jatakas, en las leyendas de sus 
primeras existências. En uno de los más conocidos 
de esos relatos, se dice que se echó en las garras de 
una pantera hambrienta, para salvaria dei crimen 
de devorar a su cria. 

í» 

• Por estar descartada la acción, en el sistema dei 
Buda sólo puede desarrollarse la ética como ética 
de pensamientos. 

Si* el jinismo exige que el monje suprima todas 
las emociones de odio y de venganza, el Buda le man¬ 
da, además, que acoja a todas las cosas vivientes, es 
más, a todo el Universo, con sentimiento de bondad. 

“Ahora, esto es lo que debéis practicar bien: nuestro ânimo 
tiene que permanecer impasible, ningún mal sonido debe salir 
de nuestros lábios, continuaremos dando muestras de amistad y 
simpntía, con ânimo de amable bondad, sin malicia oculta: e 
irradiaremos nuestra personalidad con sentimientos amables; 
partiendo de ahí, entonces... iluminaremos al mundo entero con 
un sentimiento amplio, profundo, ilimitado, libre de ira y ren- 
cor. Esto es lo que tenéis que practicar bien, amigos.” 1 

. “Con espíritu de amable bondad, brilla [el monje] en una 
dirección, luego en otra, luego en otra, luego en otra, análoga¬ 
mente, hacia arriba y hacia abajo: reconociéndose a sí mismo 
en todas partes y en todas las cosas ilumina al universo entero 
con amable bondad.” 2 

1 Neumann, Reden Buddhas, i, 215. 

3 Ibid., x, 447. [En Further Dialogues of lhe Buddha, Majihima Nikaya, 
Lord Robert Chalmers, 1926; se pucden consultar las versiones inglesas direc* 
tas de estos pasajes, N, dei T.] 
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Para los brahmines y la doctrina samkhya, la ética j 
sólo tiene la importância de conceder una reencarna- j 
ción mejor; en el jinismo contribuye a restablecer el 
alma en su pureza original; con el Buda —y esto es 
lo nuevo— se necesita una disposición ética para al* j 
canzar la verdadera autoinmersión. Si nos interesa 
apreciar la distancia recorrida, tenemos que leer pri- [ 
mero trozos de los magníficos discursos dei Buda y 
luego echar mano de los Upanishads. 

Para el Buda, la meditación comprende también j 
ejercicios de pensamiento ético. Sólo a quien tiene | 

una mente alegre y está, además, lleno de sentimientos I 

de alegre bondad hacia el mundo entero, se le tiene | 
por capaz de experimentar el mayor apartamiento dei 
mundo en la autoinmersión. 

El éxtasis y los ejercicios de autoinmersión no 
tienen, en la doctrina dei Buda, un papel menor al que í 
desempenan entre los brahmines y adeptos de los sis¬ 
temas samkhya y jina. El Buda establece cuatro “fa¬ 
ses”. En la última y más alta, el hombre se asegura I 
de que en lo sucesivo no nasará por más reencarna- | 
ciones. Mediante esta certidumbre entra ya, en reali- 
dad, en el Nirvana, incluso si su existência corporal 
no cesa todavia inmediatamente. 

En la fase más alta puede llegar a recordar sus 
formas anteriores de existência, aun las que tuvieron 
lugar en las primeras edades dei Universo. El Buda 
declara que ésa ha sido su experiencia. 

Pero, según el Buda, la disposición ética de la 
mente o dei espíritu no tiene únicamente importância 
para el mismo hombre, sino que al propio tiempo es 
una fuerza que sale de él. El Buda posee esta fuerza 
en grado único. Ella constituye el secreto de su pode¬ 
rosa y sencilla personalidad. 

Se dice que la “irradiación de benevolencia” que parte de 
él ha afectado no sólo a seres humanos, sino también a los ani- j 
m^ôs.»'pn elefante salvaje, que le echó al Buda su primo y I 

áífôefsirfô Démtta en una callejuela estrecha, se detuvo 1 
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—dice la narración— paralizado por la fuerza de su bondad, 
bajando la trompa, que ya había levantado para atacarle. 

El Buda es el primero que expresa la ley funda¬ 
mental de que el espíritu ético, que no puede ser más 
sencillo en sí mismo, representa la energia creadora 
de cuanto hay de ético en el mundo. 

La palabra obtiene el poder de realizar algo, de la 
fuerza dei espíritu unido a ella. 

Según el Buda, es propio de la profesión monástica 
realizar por el silencio y la palabra el bien que proce¬ 
de dei sentimiento puro y bondadoso. 

“El monje dice la verdad, está, dedicado a la verdad, firme, 
digno de confianza, no es un hipócrita ni un lisonjeador mun¬ 
dano. Ha renunciado a murmurar, dei murmurar se mantiene 
lejos. Lo que ha oído aqui no lo repite allí para enemistar a 
aquéllos, y lo que ha oído alli no lo repite aqui para enemistar 
a éstos. Así une a los que st han separado, ata fuerte a los que 
ya están unidos; la armonía le hace feliz, la armoma le encanta, 
la armonía alegra su corazón, pronuncia palabras que fomen- 
tan la armonía... palabras libres de oprobio, que hacen bien al 
oído, ricas en amor, que penetran hasta el corazón, corteses, que 
encanían a muchos, que levantan a muchos, tales palabras pro¬ 
nuncia.” 3 

Tenemos que soportar la enemistad y perdonar el 
mal, no sólo por la perfección que ha de conseguirse, 
sino también porque de este modo se hace algo en el 
mundo. “Que la ira sea vencida —dice el Buda— por 
la no ira; que el mal sea vencido por el bien; que el 
avsffo sea vencido con regalos; que el mentiroso sea 
vencido con la verdad; la enemistad cesa con la no 
enemistad.” 

San Pablo dice lo mismo: “No seas vencido de lo 
maio; mas vence con el bien el mal.” (Epístola a los 
Romanos, xn, 21.) 

La historia dei Príncipe Dighavu (Vivemucho), que el Buda 
cuenta a sus discípulos cuando se pelean, trata de la enemistad 
que cesa por la no enemistad. El rey Brahmadatta ha quitado 
el reino a su vecino el rey Dighiti (Sufremucho). Luego vive 

s Neumann. Reden Buddhas, i, 423-424. 
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este último con su mujer, sin darse a conocer, disfrazado de 
fraile mendicante, en la ciudad de su enemigo, donde le nace l 

un hijo, a quien pone p6r nombre Dighavu (Yivemucho). Anos I 

más tarde se entera el rey Brahmadatta por un traidor de quién i 

es el fraile mendicante y hace que los ejecuten a él y a su mu- [ 

jer. Camino de la muerte habla a su hijo, Dighavu, de la ene- j 

mistad que tiene que cesar por la no enemistad. Sin darse a j 

conocer, Dighavu pasa al servicio dei rey y conquista su amis- [ 

tad, Un día que salen de caza consigue quedarse solo con el 
rey en el bosque. El fatigado monarca pone la cabeza en su 
regazo y se queda dormido. Dighavu considera que ha llegado 
el momento de vengarse. Tres veces blande la espada sobre la ! 
cabeza dei durmiente; tres veces la deja caer al recordar las 
últimas palabras de su padre. Pero el rey suena que Dighavu 
quiere asesinarlo. Se levanta atemorizado, ve a Dighavu delan- 
te de él con la espada en la mano y se entera de quién es. Cae 
delante de él y le pide que le deje con vida. Pero Dighavu des- 
cubre que le tiene que perdonar en obediência a las palabras de 
su padre, y por su parte ruega al rey que le perdone por haber 
querido matarlo. Así termina la enemistad. El rey reentroniza 
a Dighavu en los dominios de sr padre. 

í>' 

Guando el Buda da al sentimiento ético como tal, o 
como se predica con palabras, el valor de fuerza que 
rige en el mundo, abandona la ética de la negacipn dei 
mundo y de la vida que hace al hombre sólo preocupa- 
do consigo mismo. Pero, no obstante, la ética de la j 
acción en el espíritu dei amor sigue fuera dei círculo 
de su vision. El Buda sólo quiere modificar lo que es 
espiritual en el mundo, no las condiciones terrenales, 

No se le ocurre abandonar el principio de la no acti- 
vidad, aunque el pensamiento de la acción está ya 
presente en su ética. 

El Buda, el agudo investigador de la teoria dei 
conocimientó, soslaya el programa elemental de si la 
ética puede reducirse realmente a no actividad, o si 
no ha de entrar también en el dominio de la acción, 
como si estuviera atacada de ceguera. Para él la ne- 
gación dei mundo y de la vida es una certidumbre tan- 
gible, que considera cosa natural. No tiene conciencia 
de que la compasión representa una protesta contra 
ella, protesta procedente de lo más profundo de la 
condición humana. 
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Cuando define la “rectitud dei monje” en la es¬ 
plêndida sentencia: “Rebosa simpatia y piedad y se 
esfuerza con sentimiento amistoso por el bien de todas 
las cosas vivientes”, dista mucho de esperar que el 
monie tenga amor activo. Se impone simplemente 
el deber de poseer la bondadosa disposición de animo 
propia de la perfección y la verdaden paz dei alma. 

El Buda ensena que quien sigue el óctuplo camino 
sagrado dei conocimiento puro, el sentimiento justo, 
la palabra justa, la acción justa, la vida justa, el es- 
fuerzo justo, la penetración justa y la meditación justa, 
alcanza la redención. Pero no nos debemos dejar en¬ 
ganar por la frase “la acción justa”. Por esto solo 
entiende evitar el mal. 


“;One es, pues, hermanos, acción justa? Evitar matar lo 
que está vivo, evitar tomar lq que no se nos da, evitar la liceu- 
cia: esto, hermanos, se llamaVión justa.” De un discurso de 
Sariputtà, discípulo favorito dei Buda, sobre el camino oc- 


Para los monjes dei Buda está descartado el amor 
activo’, aunque sólo sea porque supone que uno ama 
algo en el mundo y así, en cierto modo le da imo el 
corazón. Pero esto representaria una limitacion de 
la libertad respecto de los cuidados terrenales. i^ue 
patético es el dicho dei Buda!: “Quienes no aman a 
uada en el mundo son ricos en alegria y estan nbres 
de dolor.” A un padre que ha perdido a su hipto no 
sabe. decirle nada mejor que: “Lo que uno ama trae 
aflicción y lamentos.” 

El Buda traza el ideal de la perfección monastica 
con líneas duras cuando dice: “Quien se despntiende 
de los demás, quien carece de relaciones, quien sabe 
dominarse, quien está firmemente enraizado en el co¬ 
razón de la verdad, aquel en quien se liallan extingui¬ 
dos los males fundamentales, a quien ha arrojado,de 
sí el odio: a ése llamo yo brahmín.” 


Es fácil comprender por qué el Buda, en ventaja 
de la negación dei mundo y de la vida que mantiene 
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como la ley más alta, renuncia a esperar de sus monjes 
la actividad derivada» de la compasión y el amor. Pero 
en su sistema ético para los profanos sc eneuentra 
ante la necesidad do decidir si ha de hacer de ello un 
deber o no. Si concede al hombre que puede continuar 
viviendo una vida activa —cosa realmente irreconcilia* 
ble con su doctrina dcl sufrimiento y liberaeión dei 
sufrimiento— debiera también aconsejarle, en reali- 
dad, que autuara con compasión y con amor. Pero esto 
representaria tal conoesión a la afirmación dei mundo j 
y de la vida, que pondría fin a su negación, 

La ética está tan vigorosamente desarrollada en el | 
Buda, íjue es ya un fin en sí misma. No admite esto, j 
pero deja a la ética al servido de la redención domi¬ 
nada por la negación dei mundo y de la vida. 

La negación ética dei mundo y de la vida es en sí 
misma una idea contradictona e irrealkable, Porque 
la ética comprende la afirmación dei mundo y de Pa 
vida. Lo que se tiene por negación ética dei mundo y 
de la vida no es más que la ética mantenida dentro de 
los limites de dicha negación y resulta, por modo co- 
rrespondiente, incompleta. 

Por tanto, no puede ser de otro modo: incluso 
la ética para profanos dei Buda está dominada por la 
negación dei mundo y de la vida, Pueden mantener 
algunas de las exigências de la ética de los hechos, j 

pero nunca podrán elevar la acción ética a mandamien* ! 

to en la amplísima medida que exigen realmente la 
compasión y el amor. 

Rara vez habla largamente el Buda sobre la ética 
profana. Generalmente, sus discursos están dirigidos 
a los monjes, 

De un Discurso sobre Ética para Profanos , 4 “Pero también j 
os diré cuál debe ser el modo de vida dei padre de família... 
tcniendo en cuenta que para él, con mujer e hijos, es cosa impo* 
sible seguir los mandamientos dictados por los monjes... No 
debe matar a ninuruna creatura viviente; no debe tomar lo que 
no se le dé; no debe mentir, no debe beber licores alcobólicos; 


4 Suttanipata, 385-404 (Wlnterniti, Der âltere BuddhUmiu, p, 81). 
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ha de evitar la falta de castidad... pues el deber le i“P™ e „T ue 
■itípnda a su fanúlia y siga una profesion virtuosa y J • 

^ Âdêmfe d Ma Irdena al profano,q»e praeUque la te - 
luU Iniena conducta en la vida, atencion amorosa a sus ia 
liares arte impet-ables, reverencia y modéstia, paciência y 
Imeuns modus, contento y ^^.^ÍTretãs”' 

"Stl.íflãtüá.' * d 

sSbSííS 

;°eu- Ipenas hay algo sobre ética para profano, 

La ética profana dei Buda nqs defrauda, pues, en 
la medida en que omite uromover p a«mn resultantó 
de la fuerza impulsora de la compasion y el amor. 

5tica de acción correspondiente habia de siluarse: ala 
altura de la magnífica ética teonca.de Ia compasion y 

la bondad. Esta ética falta. 

Obsérvese: jni una palabra sobre la ayuda cpie se 

debe a tequeUenlicuandoelBuda dia e c, 

ridad quiere decir liheralidad para con los monjes. 
Canta de tal modo la alabanza de la recompensa por 
esa liberalidad, que para nosotros es un escollo. 

Concede mucho valor a la gratitud.. En uno de sus 
me jores discursos habla de dia como sjguei Lcisuma 
de todo lo que hace a un hombre maio es la mgrati 
SL la suma de todo lo que hace a uu hombre bue- 

no es la gratitud.” 

isasssrs 


8 Angutara-Nlkaya» «, 4, 1«. 
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sacrifício... los lleva, si no son prudentes, a la perfecta sabidu- 
ría; ese hombre ha mostrado de tal modo gratitud a sus padres 
y les ha pagado su bondad, es decir, se la ha más que pagado.” 

La ética dei Buda es distinta de la ética de Jesus en 
cuanto aquél no pidió verdadero amor activo. Jesús 
y el Buda tienen en común que su clase de ética, por 
estar bajo la influencia de la negación dei mundo y de 
la vida, no es una ética de acción, sino de perfección 
interior. Pero en ambos, la ética de la perfección inte¬ 
rior está regida por el principio dei amor. Lleva, por 
tanto, en sí la tendencia a expresarse en acción, y des¬ 
de este punto de vista presenta cierta afinidad con Ia 
afirmación dei mundo y de la vida. En Jesús, la ética 
dei perfeccionamiento dei yo ordena el amor activo: 
en el Buda no va tan lejos. 

Debe hacerse notãr que la negación dei mundo y de 
la vida de Jesús es, en origeif y en esencia, muy dife¬ 
rente de la dei Buda. No descansa sobre la distinción 
entre el Ser material y el Ser inmaterial, sino que 
abandona el mundo natural al mal, en espera de 
que será transformado en un mundo sobrenatural y 
bueno. La negación dei mundo y de la vida de Jesús 
está condicionada por la ética. 

Naturalmente, los budistas legos, cuando les parece 
que es su deber, dan por supuesto el derecbo de seguir 
las inclinaciones naturales de su corazón y practicar 
el amor activo, sin preocuparse de si es compatible 
con la negación dei mundo y de la vida. 

Entre las buenas obras que practican desde tiempo 
inmemorial estan las de cavar pozos y construir casas 
de reposo para los viajeros. 

En los mandamientos dei rey Asoka, esculpidos en 
piedra,. comienza ya a desempenar cierto papel la 
compasión activa, 

Hay çasos en que el Buda en persona se dejó llevar 
y actuó impulsado por el motivo dei amor. Una no- 
che, recorriendo los dormitorios, Halló a un monje 
que padecia disenteria, y, ya debilitado por esta en- 
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fermedad, echado sobre su propia basura. El Buda lo 
lavó y le cambio la cama con ayqda de su companero 
Ananda. Después convoco a los monjes y les habló de 
la ayuda mutua que se debían. Pero no basó ese 
servicio en un mandamiento general de actividad ama- 
ble, sino que explico que como no tenían con ellos ni 
padre ni madre que los cuidara, había que sustituir 
para cada uno al padre y a la madre. La exhortación 
termino con esta sentencia: “Monjes, quienquiera que 
esté dispuesto a cuidarme a mí, deberá cuidar a ese 
enfermo.” 

En la personalidad dei Buda, tan grande por su 
humanidad, es tan fuerte y viva la ética, que no tiene, 
realmente, sitio en la inactividad exigida por la nega¬ 
ción dei mundo y de la vida. Pero la ética no se 
subleva contra la inactividad, ni la destruye, sino que, 
siempre que se ofrece csasión, como es el resultado 
i^tural, la rebasa, lo mismo que el agua aprisionada 
rebasa el dique por un lado y por otro. 

El Buda nada dice sobre la cuestión de la redención 
respeqío dei mundo. En realidad debíamos esperar que 
proclamase la esperanza de que, con el tiempo, todas 
las creaturas vivientes entrarán en el Nirvana, y que 
de este modo tendrá un día el doloroso proceso de 
ir y venir. Pero tiene en cuenta la dificultad de ima- 
ginarse el Nirvana dei mundo si, de acuerdo con la hi- 
pótesis de la doctrina de la reencarnación, todo ser 
sólo puede alcanzar la redención por la tortuosa ruta 
de una existência capaz dei más alto conocimiento. 6 

Según el Buda, casi es imposible que un ser huma¬ 
no que, como consecuencia de hacer mal, entra en una 
forma de existência no humana, nazca luego de nuevo 
en forma humana “porque en las formas inferiores de 
existência hay asesinato mutuo y ninguna acción bue- 
na”. De acuerdo con una parábola dei Buda, si se 
arroja al mar un yugo con una abertura y hay en el 
mar una tortuga con un solo ojo que sube a la superfí¬ 
cie una vez cada cien anos, existe probabilidad mucho 


8 Sobre esto, véanse pp. 54, 55. 
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mayor de que esa tortuga ponga un dia el cuello en 
ese yugo, que el toijto que ha descendido una vez a 
las formas interiores de existência, alcance de nuevo la 
existência humana. 

El hecho de que el Buda, el predicador de la com» 
pasión, presente al hombre ocupado solamente con su 
propia redención, no con la de todas las creaturas 
vivientes, es un flanco débil de su doctrina. 

Para nosotros los europeos —y en medida no me¬ 
nor para los indios modernos— existe cierta dificultad 
para que concibamos al Buda y a su doctrina como 
realmente fueron. No podemos reconciliamos con ei he¬ 
cho de que el gran maestro de la compasión en teoria 
estuviera todavia dominado de modo tan absoluto por 
la negación dei mundo y de la vida y por el principio 
de la no actividad de ella derivado. Esto no encajaría 
en el retrato ideal que nos gustaría pintar de él. D ff a 
a su carácter cierta cualidad que nos parece extrana, 
Y su ética nos preocupa porque es incompleta. 

Con el Buda experimentamos algo parecidp a lo 
que nos acontece cuando estudiamos a Jesús. No es 
difícil admitir que el pensamiento y la ética de Jesús 
estuvieran influidos por una espera nostálgica dei fin 
dei mundo. Pero poseemos información fidedigna que 
nos fuerza a ver ambos maestros como fueron en 
realidad. 

La importância dei Buda consiste en que se propu* 
so espiritualizar la negación dei mundo y de la vida y 
hacerla ética. La espiritualizo, ensenando a los hom- 
bres a considerar el apartamiento dei corazón de las 
cosas materiales, como más importante que la renun- 
ciación dei mundo en la práctica. Al propio tiempo 
exigió a sus discípulos que expresaran externamente 
en conducta ética su emancipación interior dei mundo. 

Como su pensamiento estaba dominado por la ne» 
gación dei mundo y de la vida, ocurrió que para él no 
contaba la ética de la ayuda activa. De modo que se 
vio obligado a desinteresarse de esta ética exotérica, y 
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sólo pudo preocuparse por la ética esotérica de esa dis- 
posición libre de odio, pacífica y f bondadosa que todo 
hombre debe esforzarse por adquirir y por poner a 
prueba en sus relaciones con sus semej antes. Así, se 
convirtió en el creador de la ética de la perfección 
interior. En esta esfera dio expresión a verdades de 
valor imperecedero, y perfeccionó la ética, no sólo 
de la índia, sino de la humanidad. Fue uno de los 
más grandes hombres éticos de genio que han existido. 

</Pero cómo se torno ética en el Buda la negación 
dei mundo y de la vida? ^Será verdad, como él mis- 
mo creyó, que la negación dei mundo y de la vida se 
creó una ética para sí? En esto se equivoco. 

La negación dei mundo y de la vida no puede eon- 
vertirse en otra cosa que en lo que es esencialmente, a 
saber, un estado de exaltación sobre el mundo e indi- 
ferencia hacia el mundo? La ética no puede nunca de- 
uivarse de ella. Lo ético presupone interés por el 
bienestar de los seres que pertenecen a este mundo,^ y 
este interés por los asuntos terrenales apunta a la afir- 
mación dei mundo y de la vida, por ligera que sea la 
tendencia hacia ella. Por consiguiente, la negación 
ética dei mundo y de la vida no puede surgir nunca 
de la creación de una ética de conformidad consigo 
misma, sino que sólo puede nacer cuando la ética halla 
expresión en la negación dei mundo y de la vida. Esto 
es lo que ocurrió con el Buda. Con él apareció la ética 
en la negación dei mundo y de la vida de la índia, así 
como con Jesús halló expresión la ética dentro de la 
tardia negación judia dei mundo y de la vida, relacio¬ 
nada con la espera dei fin dei mundo. 

El Buda creyó que podia combinar la ética y la 
negación dei mundo y de la vida, pero en realidad se 
tomó, por la ética, infiel a esa negación que todavia 
le dominaba. Su ética de perfeccionar el corazón, ^si 
bien se mantuvo dentro de los limites de la negación. 
dei mundo y de, la vida, era distinta de ésta en espiri- 
tu. La libertad interior respecto <lel mundo, exigida 
por la ética, puede asemejarse a la libertad que nace 
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de la negación dei mundo y de la vida, pero, por su 
esencia, es cosa diferente . 7 Tiene su origen en la nece- 
sidad de una mayor perfección ética. La libertad 
respecto dei mundo que acompana a la negación dei 
mundo y de la vida como tal carece de objetivo, pero 
es su propio fin en sí misma. jQué claro vieron en 
esta cuestión los antiguos brahmines, cuando mantu- 
vieron que la negación dei mundo y de la vida es algo 
que sólo se interesa por sí mismo y consideraban a la 
ética perteneciente a la afirmación dei mundo y de 
la vida! 

La ética de la más alta períección interior no se 
basa en la negación dei mundo y de la vida, pero 
es realmente el yerdadero meollo de la ética. La ética 


. - --m vuw. jua cilUa 

ajustada a la afirmación dei mundo y de la vida tiene 
también que incitar al bombre a que se esfuerce para 
ser más perfecto de corazórfj estado sólo alcanzable 
por la libertad interior respecto dei mundo. Pero 
para llegar a esta libertad respecto dei mundo no es 
necesario que el hombre considere irreal el mundo. 
Puede reconocer significación a cosas terrenalee. La 
más profunda libertad interior respecto dei mundo es 
la que el bombre se esfuerza por alcanzar para conver- 
tirse en una personalidad ética y servir al mundo. 

Ei Buda inserta, pues, la idea ética de la libertad 
respecto dei mundo, en la negación dei mundo y de la 
vida. Cree que da un sentido ético a la libertad inte- 


rior que niega el mundo y la vida, con respecto al 
mundo. Pero, en realidad, hace que la idea, esencial- 
mente distinta, de la libertad ética respecto dei mundo, 
ocupe el lugar de aquélla. 

Realmente, su ética de llegar a ser perfecto de 
corazon es un elemento extrano que se introduce en 
ia negación dei mundo v de la vida, y la perjudica. 

Luego, en su ética de la compasión resulta comple 
tamente manifiesto su apartamiento de la negación dei 
mundo y de la vida. Esta forma de ética adquiere un 
mteres tan grande en los asuntos terrenales, y lleva 


* Sobre esta cueatión, véanse también pp, 71 , 72 , 
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dentro de sí tan fuertes instintos hacia la actividad, que 
es incomprensible cómo pudo pensar el Buda que po¬ 
dia ser combinada con el principio de la no actividad 
contenido en la negación dei mundo y de la vida. 

La ética es el aliado secreto de la afirmación dei 
mundo y de la vida, y el Buda permitió que este peli- 
groso enemigo entrara en la fortaleza de la negación 
dei mundo y de la vida. 

Dio a la índia algo que aún no poseía: una ética 
procedente dei pensamiento. Hasta entonces, la índia 
sólo conocía una moralidad tradicional de virtudes y 
deberes, y una ética como ésa sólo puede desarrollarse 
hasta cierto punto. La evolución más alta final de la 
ética únicamente comienza cuando el pensamiento se 
preocupa de la moral y busca el principio fundamen¬ 
tal que abarca todas las virtudes y todos los deberes. 
Cuando el Buda eievó al*amor compasivo a la catego¬ 
ria de principio fundamental de moralidad insuflo 
nuevo aliento en la ética de la índia. 

Sembró la simiente de la ética en el campo de la 
negación dei mundo y de la vida, pero el viento llevó 
parte de la semilla a otra tierra. En ei decurso de los 
siglos maduro en el pensamiento popular, poco o nada 
afectado por el dogma de la negación dei mundo y de 
la vida, una magnífica cosecha surgida de la simiente 
de las ideas éticas dei Buda. 

Fero esta más alta evolución de la ética fue en 
vent|ja, no de la negación dei mundo y de la vida, sino 
de su afirmación. Con la ética que propago, el Buda 
dio a la afirmación dei mundo y de la vida, presente 
en el espíritu de la índia, armas para que venciera a 
su negación. Sin la influencia de su ética, seria incon- 
cebible la superior evolución que se verifico en el hin- 
duísmo en las centúrias siguientes. Por la ética que 
tuvo su origen en el Buda, obtuvo el hinduísmo la 
fuerza que le permitió poner fin al budismo en la ín¬ 
dia. Tras larga vacilación, ei espíritu de la índia re- 
chazó al fin la negación dei mundo y de la vida dei 
Buda. Pero conservo su ética. 
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Por unas palabras dirigidas a Ananda, sabemos que 
el Buda anticipó que la verdad que 61 predicaba sólo 
duraria 500 anos. Luego tendría que haber una nueva 
revelación de la redención. 

Esta profecia no se cumplió. Quinientos anos 
después de la muerte dei Buda, es decir, hacia co- 
mienzos de nuestra Era, se acercaba su doctrina al 
cenit de su florecimiento. Cierto q*ue ya no era exacta- 
mente la misma que 61 predico, pues había ido evolu¬ 
cionando. 

En el budismo posterior se gestó la creencia de que, 
desde tiempo inmemorial, h®bía sido proclamada por 
vários Budas la verdad que conduce a la redencióji. 
Por tanto, Gautama Buda, de la raza de los samkhya, 
sólo es uno entre muchos. En todas las épocas dei 
mundo —el budismo posterior toma dei sistema sam¬ 
khya la concepción de las épocas sucesivas dei mun¬ 
do— y en todas las partes dei Universo (es decir, no 
sólo en la Tierra), aparecen de cuando en cuando 
Budas. Gautama Buda no es el último. Otros le se- 
guirán. 

Según la doctrina budista tardia, todos los Budas pre-ceden 
de un Proto-Buda (Adi Buda) celestial y autocreado, en el cual 
tiene también su origen el Universo. Entre los Budas eternos, 
cuya descendencia puede comprobarse directamente, el máf 
eminente es el Buda-Amitabha (el de la luz inmensurable), el 
protector dei mundo actuab Vive en el mundo dei Paraíso. Los 
exegetas dei budismo tardio hicieron también ser celestial a 
Gautama Buda, que tomó la forma de hombre para transmitir 
al mundo el conocimiento de la redención. En escritos sueltos 
de la época se le llamaba, incluso, como al Proto-Buda, “Padre 
autocreado dei Universo”. La ulterior doctrina budista de los 
Budas no se desarrolló en forma consecuente sino que contiene 
muchas oscuridades y contradicciones. 
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De modo que el budismo ulterior se convirtió en 
una religión. Y no se contento selamente con sancio¬ 
nar la adoración de los Budas, sino que resucitó el cul¬ 
to de los dioses en general, a los que Gautama Buda 
había negado toda la importância. 

Al paso que se trocaba así en una religión popular, 
el budismo posterior se apartaba mucho de la doctrina 
dei Buda histórico, según la cual la liberación de la 
reencarnación sólo puede alcanzarse por la vida mo¬ 
nástica y la renunciación al mundo. Afirmaba que los 
que permanecen en la vida común y corriente también 
participan de la redención, si veneran de verdad al 
divino Buda y se dedican confiadamente a él. 

Esta nueva doctrina, que anunciaba una manera 
de redención abierta a todo el mundo y más fácil de 
seguir, se llama doctrina dei “barco grande” (Maha- 
yana). La doctrina primitiva procedente dei Buda 
histórico es la dei “barco pequeno” (Hinayana). Con 
esto se alude al barco que lleva a los hombres, cruzan¬ 
do la corriente dei renacer y el sufrimiento, hasta las 
riberas dei Nirvana. 

í 

El budismo-mahayana rebasó también la doctrina 
I dei Buda histórico en cuanto ya no tenía a la libera- 

I ción de la reencarnación por la finalidad más alta a 

perseguir. La idea de la compasión estaba tan fuer- 
temente desarrollada en él, que llegó a ser incompren- 
sible* cómo el Buda podia dejar que el hombre se 
preocupase únicamente por su propia redención y no, 
también, por la dei Universo. Por tanto, estableció 
como ideal que el hombre que ha alcanzado la libe- 
I ración de la reencarnación debe renunciar a entrar en 
el Nirvana a fin de aparecer una y otra vez en la Tierra 
y luchar por la liberación de todas las criaturas vi- 
vientes. A los santos que una y otra vez aceptan volun¬ 
tariamente la existência humana, el budismo-mahayana 
I les confiere la categoria y dignidad de bodhisattvas, 
esto es, candidatos al papel de Buda. 


i 
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El budismo-mahayana es una clerivación lógica dei 
budismo primitivo. »• 

El Buda pondera la idea de la compasión. Pero al 
mismo tiempo hace que el hombre sólo piense, todavia 
en forma egoísta, en su propia liberación dei ciclo de 
la transmigración. 

El budismo-mahayana tiene en cuenta el hecho de 
que la idea de la compasión, una vez presente, no 
puede quedar satisfecha con cualquier pa])el que se le 
asigne, sino que quiere dominar completamente el pen- 
samiento y, por consiguiente, tiene que objetar todo 
anhelo egoísta de redención. 

El budismo-mahayana resiste con magnífica since* 
ridad la tentación de buscar sus orígenes en el Buda 
“cociendo” la tradición, o niega que el Buda exigiera 
a los hombres, antes que nada, que lucharan por li- 
brarse de la reencarnación ni que él mismo hablara de 
entrar en el Nirvana, porque sus contemporâneos no 
hubieran sido capaces de comprender la más alta ver- 
dad de que uno debe renunciar al Nirvana. Por con¬ 
siguiente, tencmos que colocar la doctrina que procede 
dei espíritu de la compasión sobre 1a que él predico. 

. Así es que, según la doctrina Mahayana, Gautama 
Buda no entro en el Nirvana, sino que labora eterna¬ 
mente en las regiones celestes por la propagación en 
el mundo dei conocimiento de la redención. “Él lanza 
la gran lluvía de la religión y hace que truene el gran 
tambor de la religión.” * 

El budismo-mahayana alcanzó su máximo desarro- 
11o en el Nordeste de la índia, probablemente en los 
dos primeros siglos de nuestra Era. Sus escritos sa¬ 
grados no están, como los dei budismo más antiguo, 
en la lengua pali, sino en sánscrito, 

El Budismo-Mahayana se extendió al Tibet y a China, don¬ 
de se conservo, en tanto que en la índia desapareció por com¬ 
pleto el budismo en el curso de los siglos; en consecuencia, 
solamente disponemos de traducciones tibetanas y chinas de los 
más importantes textos de la doctrina mahayana, ya que se 
han perdido los originales sánscritos. 
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La obra más conocida dei budismo-mahayana es el Sadd- 
harmapundarika (El Loto de la Buem Doctrina). Este libro 
glorifica a Gautama Buda como ser divino entronizado en una 
montana y rodeado de miles de dioses, Budas y Bodhisattvas. 
Este texto existia probablemente antes dei ano 200 de nues¬ 
tra Era. Ya en 223 y de nuevo en 286 de nuestra Era fue tra* 
ducido al chino. 

El Lalitavistara (La Historia Completa dei Drama dei Buda , 
para dar el titulo completo) narra en forma de leyenda como 
adoptó el Buda la forma humana en la família de los sakhya, 
y describe su obra en la tierra. Los trozos más antiguos de este 
texto son probablemente anteriores a la Era cristiana. 

El Sukhavativyuha (Descripción Completa dei País Santo) 
trata dei Buda Amitabha y dei Paraíso de Sukhavati. Esta 
obra fue traducida al chino ya entre 147 y 186 de nuestra Era. 

Grandes maestros dei mahayana son: Nagarjuna (jsiglo li 
de nuestra Era?), miembro de ima familia de brahmines, y el 
culto poeta Santideva (siglo vil de nuestra Era). 

En el budismo-mahayana alcanza, pues, su máximo 
desarrollo la idea de la compasión dei Buda. Sus se¬ 
guidores aspiran a lograr la perfección de “la gran 
compasión”. jCuán profundo es el dicho: “Mientras 
sufran las creaturas vivientes, no hay posibilidad de 
alegrias para los que están llenos de compasión”! Por 
primera vez en el pensamiento de la humanidad está 
dominada la visión dei mundo por la idea de la com- 
pasión. 

Pero esta poderosa compasión no podia desarro* 
llarsG ni ejercer toda su influencia de modo natural. 
Como el budismo primitivo, el budismo-mahayana 
está f)reso en la negación dei mundo y de la vida. De 
suerte que, como aquél, sólo puede, realmente, aprobar 
la no actividad. También como aquél, no puede atri¬ 
buir ninguna importância real a la ayuda que alivia 
la desgracia material. Y como aquél, una vez más, el 
único acto efectivo de compasión que puede reconocer 
es la difusión dei conocimiento de que la redención se 
ganará por la negación de la voluntad de vivir. 

El budismo-mahayana se preocupa gravemente por 
la liberación de todas las creaturas vivientes. Pero no 
es más capaz que el sistema samkhya y el Buda de 
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explicar cómo aquello es posible y además cómo debe 
realizarse. 

De suerte que la corapasión mahayana tiene las 
manos atadas como las tenía atadas el Buda. Funda¬ 
mentalmente no es otra que la compasion mental que 
ei Buda convirtió en deber para sus monjes, sólo | 
que está elevada más allá de todo limite, Por consi» 
guiente, no puede ya seguir siendo contemplativa 
como en el Buda, sino que vive plenamente en de- | 
seos compasivos, a menudo en verdaderas orgias de : 
tales deseos. 

El creyente mahayana ruega por todas las cosas, 
para que no sufran necesidad, se les ahorre el dolor y 
la enfermedad, no sean abandonadas ni oprimidas, 
tengan una vida feliz, libre dei pensamiento dei pecado, 
y para que desde las formas inferiores de la existência 
pasen a las más altas que iconducen a la redención, 

En los escritos mahayana se encuentran largas ora- 
ciones de esta clase. Como las mujeres están conside¬ 
radas entre los seres inferiores, se suplica por ellas 
para quemazcan de nuevo en forma de horabre. 

También se recuerda en esas oraciones a los que 
están en el infierno sometidos a la angustia y al tor¬ 
mento. La “gran compasion” no sólo se aplica a las 
creaturas que viven en la Tierra, sino a todas las cosas 
vivientes en todos los mundos. 

De los textos dei Mahayana ,1 “Que terminen en todos los 
países los sufrimientos de todos los seres vivientes.” “Que se 
vean libres de sus males todos los seres vivientes débiles, enfer¬ 
mos, venidos a menos y sin proteccíón de las diez regiones dei 
Universo.” “Que los apaleados se libren de los golpes, que los 
amenazados de muerte vuelvan a la vida y que los atribula¬ 
dos se vean libres de todo temor.” “Que los que padecen 
harabre y sed reciban alimentos y bebida abundantes.” 

“Que el ciego yea, que el sordo oiga, que las mujeres 
encintas den a luz sin dolor.” “Que no se oigan en ninguna 
parte gritos de dolor. Y que ni un solo ser viviente experimente 
lo desagradable.” “Que las creaturas vivientes eviten la forma 
baja” (reencarnación). “Que todas las mujeres renazcan con- 

1 Estas citas están tomadas de Der Mahayana-Buddhimus, por el profe^ 
sor Moriz Winternitz (Slebert und Mohr. Tübingen, 1930), pp, 4647, 53, 61. 
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tinuamente en forma de hombre, como héroes valientes y sábios 
eruditos.” “Que vean ellas a los Budas en las diez regiones dei 
Universo, sentados cómodamente en Ios^gloriosos árboles de pie- 
dras preciosas en tronos de berilo, y que oigan los sermoncs 
que predicam” 

“Que terminen el tormento y la angustia de los que habitan 
en el infierno.” “Que el temor a ser devorados entre sí aban¬ 
done a los animales; que los espíritus sean felices.” “Yo me 
regocijo con la liberación de los seres dei sufrimiento dei ciclo 
de la reencarnación.” 

Pero la compasion dei mahayana no se agota sim- 
plemente en deseos abstractos, sino que se preocupa 
también por los hechos expresaclos en deseos. No se 
tiene en cuenta en absoluto el sencillo acto natural de 
la compasion. En los textos dei mahayana no se habla 
mucho, ciertamente, en punto a que deba darse de 
comer al hambriento, ni de beber al sediento, ni de que 
deba cuidarse a los enfermos. En vano buscamos en 
qjlos el mandamiento de prestar ayuda amable para 
aliviar la desgracia. El budismo-mahayana sólo toma 
en consideración finalmente los actos teóricos que con- 
tribuyen a la real y completa liberación de la existên¬ 
cia vivida en el sufrimiento. La “gran compasion” no 
permite al creyente dei mahayana, como hizo el Buda, 
eontentarse con anunciar la verdad que produce la 
liberación. Le obliga a prestarse, en pensamiento, a 
ceder, para la redención de otros, el tesoro de buenas 
obras que ha ganado, tomar para sí los sufrimientos 
de otros, entrar en su lugar en una forma inferior de 
existência y sufrir por ellos los dolores dei infierno. 
Em vez de practicar simplemente la compasion, el 
creyente dei mahayana realiza grandes hechos de ab- 
negacicn heroica para llegar a ser Bodbisattva. 

De los textos dei mahayana . 2 “Ojalá pueda yo llevar a todos 
los seres vivientes a la ciudad de Nirvana,” “Ojalá pueda yo, 
uor el bien que he realizado, ser un dulcificador de todo el su¬ 
frimiento de todos los seres.” “Todo el mérito que yo liaya 
logrado lo entrego aqui, sin preocupación, para el bienestar de 
todos los seres.” 

s Citas de Winternitz, Der Mahayana-Buddhkmm, 1930, pp. 39, 53, 34- 
35, 59, 
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“Yo no lucho meramente por mi propia redeneión, Tengo 
que sacar a todos esos seres vivientes... dei flujo de la transmi* 
gración. Tengo que echlr sobre mí toda la masa de los sufri- j 
mientos de todos los seres. En la medida de lo posible, probar 
por completo todos los sufrimientos en todas las formas depra¬ 
vadas de existência según se llega a ellas en todo el Universo,.. 

Estoy decidido a vivir en todas las formas de existência durante 
incontables millones de épocas dd Universo.,. Es, desde luego, 
mejor que sufra yo solo y no que todos los seres vivientes lie- 
guen a la morada de las formas depravadas de existência." 

“Los Bodhisattvas que comprenclen la relación (entre ellos 
y otros seres) y solo gozan con la mitigación de los sufrimien* I 

tos de los demás penetran en el infierno como flamencos en una [ 

plantación de loto.” 

Por modo análogo, San Pablo pronuncia con exaltación las 
palabras (Epístola a los Romanos, ix, 3): “Porque deseara yo 
mismo ser apartado de Cristo por mis hermanos, los que son mis J 
parientes según la carne.” 

En el budismo-mahayana aparece la compasión con 
tal fuerza, que realmente clefiería sublevarse contra la 
negación dei mundo y de la vida y reclamar el dera- j 
cho de la actívidad útil. Pero la negación dei mundo 
y de la vida se mantiene firme como una roca en el 
budismo ulterior, que sigue siendo su csclavo, aunque 
contiene en sí mismo más instintos vivos para la acti- f 
vidad que hay en el propio Iluda, 

Por estar la compasión tan fuertemente desarrolla- ! 

da en el budismo-malmyana vemos con claridad tan j 

perfecta lo innatural que llega a ser a causa de la í 

negación dei mundo y de la vida. En el Iluda, todavia | 

puede en cierto modo pretender la compasión que se 
contenta con la no actividad. Pero en el budismo- j 
mahayana no puede ya hacerlo, sino que tiene que 
procurar vencer las dificultades dei problema de la no 
actividad, por una ilusión de actividad imaginaria. 

jPero qué maravilla que alguna vez hubiera en el ! 
mundo millones de personas tan completamente domi- j 
nadas por sentimientos de compasión! 

Es interesante que el budismo-mahayana se pro- j 

ponga hallar en el conocimiento una base para la com- 1 

pasión. Para ello retrocede a la negación dei ego por 
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el Buda. Si no hay ego —explica— no existe dife¬ 
rencia entre un ego y otro. Así„ los fundamentos de 
la compasión radican en el hecho de que el hombre 
que piensa tiene que confesarse a sí mismo que no 
puede definir realmente los limites entre su propio ego 
y los de otros seres. En el ejercicio de la compasión, 
esta verdad de que no existe diferencia entre el Yo y 
el Tú (Paratmasamata) se conoce a través de los 
sentimientos. 

De los textos dei mahayana . 3 “Relacionamos por costumbre 
la concepción dei yo con nuestro propio cuerpo, que, no obstan¬ 
te, carece de yo. ^Por qué no nace también con la costumbre 
análogamente la idea dei yo con referencia a otros?” “No hay 
hombre cuyos sufrimientos sean realmente suyos.” Entonces 
ide quién ouede decirse que esos sufrimientos son suyos? 
Todos los sufrimientos, sin distinción, carecen de dueno. Como 
son sufrimientos, tenemos que alejarlos de nosotros. iQué sen¬ 
tido tiene ninguna limitaciól en esto (es decir, que uno aleja 
SÓlo el sufrimiento aue uno considera como propio)? “Si el 
temor y el dolor son tan odiados por mi prójimo como por mí, 
iqité es entonces lo que distingue a mi yo, para que lo proteja 
más de lo que protejo a mi prójimo? 

Los Upanishads explican todo amor como amor 
propio, fundándose en la identidad dei Yo y el Tú, tal 
como se deriva de la doctrina dei Brahma. “En verdad 
—dice Yajriavalkya a su mujer Maitreyi—, el marido 
no es querido como tal marido, sino que el marido es 
querido en beneficio dei Yo”, y “Los seres vivientes no 
son t queridos en ventaja de los seres vivientes, sino que 
los seres vivientes son queridos en beneficio dei Yo”. 4 
Es decir, debido a que el mismo Brahma vive en otros 
como en nosotros, lo que nos parece que es amor a 
otros sólo es amor a sí mismo dei Brahma. 

De suerte que a causa de la imposibilidad de dis¬ 
tinguir entre el Yo y el Tú, está resuelto en ese Upani- 
shad que todo amor al prójimo de uno no es sino el 
más profundo amor a uno mismo. El budismo-maha¬ 
yana, por el contrario, prueba con esa misma imposibi- 

s Citas de Wintcrnitz, Der Mahayana-Buddhismus, pp. 58*60, 44, 

* Upariishad Brhad-Aranyaka, 2*4. 
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lidad que no puede haber amor propio, sino sólo amor 
al prójimo. Estas oguestas afirmaciones vienen a ser ,j 
a la larga la misma cosa. En las dos queda la ética 
reducida a nada por las explicaciones que dan. La ver- 
dadera ética supone la absoluta diferencia entre el ego | 
de uno y los de los demás, y la acentua. Sin embargo, j 

la diferencia no es cosa natural y clara, sino un 1 

enigma. 

Pero el budismo-mahayana no emplea solamente la j 
teoria dei conocimiento dei Buda para explicar la éti¬ 
ca:, también la desarrolla aíin más como tal. Los que 
hacen esto son probablemente pensadores brahmáni- j 
cos. De otro modo no podríamos comprender bien | 
cómo logra que la teoria dei conocimiento dei Buda 
sea útil a una ereencia que es Ia contrapartida de la 
doctrina brahmánica dei Maya. 

En opinión de los maestros dei Mahayana, el Buda 
sólo concedió cierta clase de realidad al mundo de los .] 
sentidos, porque sus discípulos no hubieran podido : 
apresar la verdad de que no tiene ninguna. El Buda 
daba por supuesto como cosa natural —dicen— que el f 
mundo exterior sólo existe en nuestra conciencia. Que j 

cl que sabe considere lo que sabe como algo distinto j 

de sí mismo, con existência propia independiente, 
descansa en una ilusión (maya). El mundo exterior j 
es una visión de concepciones que llevamos dentro 
de nosotros. La conformidad con la ley que observa¬ 
mos en él se debe al hecho de que toda concepción 
es el resultado de una concepción anterior. En la me- 
ditación y en el éxtasis se libera el hombre de la ilu¬ 
sión de que el mundo de los sentidos es real. 

Como esta doctrina, contra la opinión dei Buda, I 
tiene al ego consciente por una realidad espiritual, 
otros maestros dei mahayana, entre ellos el famoso 
Nagãrjuna (jsiglo n de nuestra Era?), se adelantan 
a afirmar que no podemos dar por supuesta la exis¬ 
tência de una realidad material ni espiritual. Ellos | 

acunan la frase: “Todo es nada”, Según esos maes* j 
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tros, no hay ni Ser ni no-Ser, sino únicamente Nada, 
que no es ni Ser ni no-Ser. No s^lo es una ilusión el 
mundo exterior percibido por el hombre; también 
lo es su idea de que existe y lo percibe. Esta doctrina 
se llama doctrina dei vacío absoluto (Sunyata). Ob- 
tiene un punto de apoyo, y en el budismo-mahayana 
adquiere la importância de un dogma. 

^ Pero qué pinta la compasión en el mundo 
irreal? ^Cómo puede combinar el budismo-mahaya¬ 
na su ética con su doctrina nibilista de la existência? 

Esto sólo es posible sobre la hipótesis de una 
doble verdad. Forque si nuestra existência y la dei 
Universo no son más que visiones de un sueno, con 
todo eso, tienen para nosotros una realidad relativa. 
Tenemos que conducirnos de modo que corresponda 
al mundo imaginado y a nuestra supuesta existência 
en él. Como este muncft) nos parece lleno de sufri- 
naiento, tenemos el deber de luchar para poner fin al 
sufrimiento. Siguiendo el acostumbrado curso de 
pensamiento e imaginación, el hombre se aliene a 
esta verdad relativa, y con una vida pasada en actitud 
compasiva y por la fe en la gracia dei divino Buda 
alcanza la gloria celestial. No importa la ilusión so¬ 
bre los deberes (karyamoha). No sólo es inócua; 
también es beneficiosa. 

Pero en la autoinmersión, el hombre percibe la 
altísima verdad dei “vacío” y con ello conquista 
la vprdadera liberación de la ilusión de la existência. 

El Buda —y aqui se ve su grandeza— evita tener 
algo que ver con una doctrina de doble verdad. Pero 
en realidad se baila presente en él, aunque oculta. El 
Buda admite sin embarazo el Yo como premisa a los 
fines de la ética, el Yo cuya existência niega en su 
teoria dei conocimiento. En el budismo-mahayana re¬ 
sulta manifiesto lo que está oculto en el Buda. 

En esta distinción impracticable entre una verdad 
relativa, ética, y una verdad absoluta que está por 
encima de toda ética, el pensamiento budista ulterior 
admite que no puede obtener dei universo la ética dei 
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conocimiento y que no puede combinar el conocimien- 
to dei Universo con la ética, 

t 

Ceilán, Birmania y Siam permaneceu fieles al 
más antiguo budismo. 

Segiin la tradidón, el budismo fue introducido en Ceilán 
por Mahendra, hijo (o hermano) dei famoso rey budista dei 
Norte de la índia, Àsoka (272-231 antes de Cristo). El nombre 
Asoka es abreviatura de Asoka-Vardhana, que significa “Acrc- 
centador de la libertad respecto de las preoctipaciones”, 

En los comienzos de su reinado, Asoka, como su padre, 
protegió a los kahmines. Probablemente se convirtió al budis¬ 
mo por arrepentimiento de las conquistas que había realizado 
por el hierro v por el fuego. Su reino comprendía no mio los 
valles dei Indo y el Canges, sino también extensos territórios al 
Sur de estos rios. Se declaro protector y fomentador dei budis¬ 
mo y envio misiones budistas en todas direeciones. 

Siam recibió el budismo de Cambodia, donde se supone que 
comenzó a ser conocido en el anC 422 de nuestra Era. Dícese 
que llegó a Birmania antes dei siglo VI de nuestra Era. „ 

El antiguo budismo sólo sufrió modificaciones en Ceilán, 
Birmania y Siam, en la medida en que también dio importância 
en estos países a la religión y al culto populares. 

Para conmeniorar su jubileo en el ano 1893, el rey de Siam 
Chulalongkorn publico una edición completa de los escritos sa¬ 
grados dei antiguo budismo pertenecientes al Tripituka ( los 
Tres Cestos)$ 

Hoy sólo subsiste el budismo antiguo en Ceilán y 
en la índia más apartada. En la índia propiamente 
dicha (Hindostán) — excepto en Nepal, en la vertien» 
te meridional dei Himalaya— ha desaparecido eb bu¬ 
dismo por completo. En Nepal, China, el Tibet, Corea 
y el Japón subsisten el budismo-mahayana y sus deri¬ 
vados. 

, áPor qué ba dejado de existir el budismo en el 
país de origen, en el Hindostán? 

No fue exterminado por la persecución, sino que 
poco a poco fue perdiendo adeptos porque no podia 
competir con la doctrina brahmánica, cada vez más 
fuerte, ni con el hinduísmo, cada dia más propagado. 

8 Sobre estos escritos, véase p. 86. 
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Comenzó a declinar hacia el ano 800 de nuestra 
Era. Hacia 1600 dejó de exis^r el budismo en la 
índia (Hindostán), salvo en Nepal. 

El sistema brahmánico y el hinduísmo son superio¬ 
res al budismo por virtud de su misticismo. Ambos 
preconizan la idea elemental de la unión dei espí* 
ritu humano con el Espíritu dei Universo. Poseen, 
pues, algo sencillo y vivo que le falta al budismo. 

La negación por el budismo de la idea dei Ser 
más alto y más puro y de la idea dei alma le crea 
complicaciones. Pierde conexión con la imaginación 
y el pensamiento naturales y rompe su relación con 
la piedad natural de la índia. 

El budismo (al igual que la doctrina samkhya y el 
jinismo) sólo se preocupa por la idea de la liberación 
de la reencarnación. Pero esto nunca puede alcanzar 
la significación de una verdadera visión dei mundo. Es 
demasiado estrecho para eso. Por otro lado, la idea de 
la unión dei espíritu humano con el Espíritu dei Uni¬ 
verso comprende una visión dei mundo. La visión dei 
mundo puede encajar en cierto modo en la idea de la 
liberación de la reencarnación si la mente dei hombre 
se preocupa por esto. Pero la idea de la liberación de 
la reencarnación no puede convertirse en visión dei 
mundo. Ésta es la verdadera causa de la inferioridad 
dei budismo comparado con la doctrina brahmánica y 
el hinduísmo. El pensamiento no puede desistir de 
buscar una verdadera visión dei mundo. 

El budismo pudo mantenerse tantos siglos frente al 
brahmanismo y al hinduísmo porque es la creación de 
una gran cabeza y porque su ética es superior a la 
de éstos. Pero a medida que se desarrollan éticamente 
la doctrina brahmánica y el hinduísmo, estimulados 
por el budismo —y esto es lo que ocurre particu¬ 
larmente con el hinduísmo—, se deja sentir su superio- 
ridad comparados con esa fe. 

El brahmanismo y el hinduísmo tienen también la 
ventaja de que se hallan naturalraente asociados a 
la religión dei pueblo. El budismo primitivo se decla- 
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ró independiente de éste. Cierto que el budismo pos¬ 
terior reanudó las relaciones con el pueblo, pero ya no 
tenía la misma posición respecto de él que disfrutaban 
el brahmanismo y el hinduísmo. 

Y es seguro que también contribuyó a la decadên¬ 
cia dei budismo en la índia el hecho de que rechazara 
los antiguos escritos sagrados dei Veda, en tanto 
que los brahmines los invocan desde tiempo inmemo- 
rial y el hinduísmo cada día los tiene en mayor reve¬ 
rencia. Y esto en la Edad Media de la índia—que 
comenzó aproximadamente al mismo tiempo que en 
Europa—, cuando cada vez se concedia más valor al 
testimonio dei pasado, resulto fatal para el budismo. 
Como no está enraizado en la religión popular, no 
puede reclamar los escritos sagrados para sus propios 
fines. El hecho de que el Buda no fuera un reforma¬ 
dor, sino un revolucionário, afiareja su propio castigo. 

Hablando en general, la mengua de la influencia 
dei budismo en la índia se explica por su rígida acti* 
tud en la cuestión de si el hombre casado no puede 
también participar de la redención. Los sistemas brah- 
mánico e hindú hicieron a la afirmación dei mundo y 
de la vida la gran concesión de no solo tolerar el 
matrimonio, sino de reconocerlo como ordenado por 
la ley natural. Afirmaban que el hombre puede al- 
canzar un estado de bienaventuranza en la existência 
en que cumpla los deberes de un padre de íamilia. 
Hay, incluso, dichos de maestros brahmánicos „que 
aseguran que para la redención es preciso que el 
hombre pase por la fase de ser cabeza de familia, 

En el Buda, por el contrario, la redención sólo 
puede lograrse en una existência consagrada por ente- 
ro a la negación dei mundo y de la vida. A causa dei 
desprecio de la vida conyugal que acompahaba a esa 
teoria, su doctrina estaba en conflicto con el senti- 
miento popular, que por tradición tenía por sagrada la 
institución dei matrimonio. Por eso, con el transcurso 
dei tiempo, fue derrotada su radical negación dei 
mundo y de la vida, por la moderada negación 


EL BÜDÍSMÒ POSTERIOR 123 

dei mundo y de la vida dei brahmanismo y el hin¬ 
duísmo. ^ 

El golpe mortal al budismo de la índia se lo dio el 
Islam. Entre los anos 1175 y 134Q, los conquistadores 
mahometanos que llegaron de Pérsia impusieron su 
dominio a la mayor parte de la índia. Como el budis¬ 
mo no estaba respaldado por la religión dei pueblo, no 
pudo ofrecer resistência tan vigorosa a la nueva fe 
como la doctrina brahmánica y el hinduísmo. Tam¬ 
bién en Java, en Sumatra y en otras islas de las índias 
orientales suplanto el Islam al budismo; asimismo, el 
jinismo perdió la situación que tenía en ventaja dei 
Islam. 

Pero, ciertamente, no puede darse una explicación 
completa de cómo desapareció el budismo en la índia, 
país en que tuvo su origen y donde había ejercido 
durante siglos tanto potler sobre el espíritu de los 
hombres. De suerte que muchos acontecimientos en 
el dominio de la historia espiritual tienen carácter de 
enigma. 

Pero que el budismo dej ara de existir no quiere 
decir que el Buda no tuviera ya significación para la 
índia. Cuando el pueblo rechazó su radical negación 
dei mundo y de la vida, sus ideas éticas se habían 
convertido ya en propiedad común. Su influencia ética 
subsiste aún hoy. Subsiste, incluso, su radical nega¬ 
ción dei mundo y de la vida. El origen de la esti- 
mación que Gandhi tenía al celibato puede buscarse 
en el Buda. 
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VIII. EL BUDISMO EN CHINA, EL TIBET 
Y MONGOLIA 

SegÚn una tradición que se inició a fines dei siglo li 
de nuestra Era, el emperador de la China Ming Ti 
(dinastia Han ulterior), inspirándose en un sueno, 
envio a la índia en 61 de nuestra Era una misión para 
que trajera a su país maestros, textos y objetos dei 
culto budista. En realidad, en China se conocía el bu¬ 
dismo antes de comenzar nuestra Era, hahiendo pasado 
allí dei Norte de la índia y dei Turquestán oriental. De 
modo que lo que se extendió por China fue el budismo 
posterior dei Norte de la índia, dei cual salió la doc* 
trina dei mahayana. 

Ya a mediados dei siglo*lii de nuestra Era tenía 
adeptos el budismo en toda China y empezaba a ejej:- 
cer alguna influencia. Con el tiempo, el sistema maha¬ 
yana suplanto, a la primera forma dei budismo pos¬ 
terior. 

Entre los siglos iv y xi de nuestra Era gran número de 
budistas chinos fueron a la índia a visitar los lugares en que 
había residido el Maestro y a recoger escritos sagrados. Por lo 
común seguían el difícil camino que atraviesa el desierto dei 
Asia Central, por el valle dei Tarim (Turquestán oriental) y 
por el Himalaya, y más raramente la ruta marítima vía la índia 
Ulterior. Poseemos valiosas narraciones de esas peregrinaciones 
debidas a la pluma de Fah-Hien y Iisiian Tsang. El viaje de 
Fah-Hien duró de 399 a 414 de nuestra Era, el de Iisiian Tsang, 
de 629 a 645. Este último se llevó 657 textos budistas. 

La mayoría de las muchas traducciones chinas de obras 
budistas datan dei período anterior al ano 1000 de nuestra Era. 

El llamado “Sutra de las 42 secciones”, ciertamente uno de 
los escritos más antiguos dei budismo chino, tiene por autores 
a los dos misioneros budistas, que se supone llegaron a China 
en la primera centúria de nuestra Era con los embajadores dei 
emperador Ming Ti. Ofrece un breve compendio de la doctrina 
budista posterior puesta en lábios dei Buda. Los pensamientos 
éticos se han adelantado al primer plano. Pero también se pre¬ 
dica el dogma mahayana de que no existe la realidad. 
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«jCómo pudo suceder que el budismo, con su nega- 
ción dei mundo y de la vida, ejerciera tanta atracción 
sobre los chinos que, a su sencilla manera, son adeptos 
de la afirmación dei mundo y de la vida? 

Fue, sin duda alguna y sobre todo, la ética entusias¬ 
ta dei mahayana lo que desperto sus simpatias. Desde 
el tiempo de Confucio (Kung-Tse, 551-479 antes de 
Cristo) y sus sucesores estaban acostumbrados a in¬ 
quirir sobre los deberes éticos. En el budismo-maha- 
yana hallaron ahora una ética que no les dictaba 
mandamientos escuetos, como la de Confucio, sino que 
estaba fundada en profundas reflexiones sobre la na- 
turaleza dei Ser. Les fascino la grandeza y la interio- 
ridad de la ética de la compasión. 

Además, el budismo satisfacía sus necesidades re¬ 
ligiosas, terreno en el cyie tenía poco que ofrecer el 
taoísmo, al paso que el confucianismo las ignoraba por 
completo. 

El gran maestro dei taoísmo fue Lao-Tse (nacio hacia 550 
antes de Cristo o algo antes), autor dei Tao-Te-King, El signi¬ 
ficado primitivo de la palabra Tao es camino. En su sentido me¬ 
tafórico significa el principio fundamental de lo que acontece 
en el Universo. El Tao-Te-King enseha la vida, en una colec- 
ción de aforismos, en armonía con ese principio. 

Junto a Lao-Tse, podemos mencionar también como famosos 
representantes dei taoísmo a Lieh-Tse (hacia 440-370 antes de 
Cristo) y a Chuang-Tse (hacia 380-310 antes de Cristo). 

El taoísmo —como resulta particularmente claro de los es¬ 
critas de Lieh-Tse—es un misticismo, que se remonta a tiempos 
prehistóricos, de la unión con la Fuerza Original que actúa en 
el Universo, un misticismo que tuvo origen en ideas mágicas y 
en experiencias de éxtasis. Así, tiene el mismo origen y en el 
fondo el mismo carácter que el misticismo mágico a que se re¬ 
monta el misticismo brahmánico. Lao-Tse no fue, comova menu- 
do suele suponerse, el creador dei taoísmo; lo encontro ya fun¬ 
dado. Como Lieh-Tse y Chuang-Tse, lo ennobleció y lo hizo 
más hondo, extrayendo de él verdades espirituales y éticas. 

Junto al taoísmo filosófico desarrollado por esos pensadores 
persiste la forma religioso-primitiva. 

Esta concepción de la unión condia Fuerza Original está 
plagada de ideas mágicas, y a esta unión se le adscribe especial¬ 
mente el importante detalle de que por ella se obtiene el poder 
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mágico. De suerte que tenemos que entender por taoísmo un 
grandioso sistema filosófico, místico, y al propio tiempo un mis¬ 
ticismo religioso primitivo en el que desempenan importante 
papel las prácticas mágicas. 

China no conoce más religión popular que la 
taoísta. Por eso tiene tan buena acogida el budismo- 
mahayana, que ensena a amar al Buda-Amitabha, la 
redención por la gracia y el renacer a una vida de 
bienaventuranza en su Paraíso celestial. 

El taoísmo prepara a China en cierto sentido para 
el budismo. Los ejercicios budistas en autoinmersión 
para alcanzar el éxtasis no son nada niievo para los 
taoístas. Ellos mismos siguen prácticas parecidas. 

Por el taoísmo está también el pensamiento chino v 
en situación de entrar en relaciones amistosas con la 
negación dei mundo y de la vida budista. Lao-Tse y 
Chuang-Tse ensehan que el kombre consigue estar en 
armonía con lo que ocurre en el Universo absteniéndç»- 
se de toda actividad, incluso de la actividad que está' 
considerada como ética. Según ellos, toda acción que 
resulta de planes humanos implica una perturbación 
dei Universo, que sigue su curso obediente a un siste¬ 
ma misterioso, lleno de sentido, ordenado. De modo 
que la conducta justa consiste en la inactividad bon- 
dadosa. 1 

Sin embargo, Lao-Tse y Chuang-Tse no abandonan 
el firme terreno de la afirmación dei mundo y de la 
vida. Creen que cuanto sucede en el Universo según 
aparece en el mundo de los sentidos es algo lleno de 
significado. Pero su doctrina de la inactividad bonda- 
dosa tiene, ciertamente, mucho en común con la dei 
budismo, aunque descansa sobre hipótesis harto dis¬ 
tintas. 

Así resulta explicable que la mente china se sintie- 
ra tan fuertemente atraída al budismo, al punto de 
perder el sentido de la diferencia fundamental entre 
la afirmación dei mundo y de la vida, con la que estaba 
familiarizada, y la negación dei mundo y de la vida 

1 Sobre la ática china, véanae también pp. 80-82. 
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budista, y que llegara a cambiar su propia afirmación 
dei mundo y de la vida. j Cuán joderoso debió de ser 
el efecto que produjo a los chinos la fascinación de 
aquel sistema de pensamiento extranjero para que se 
trocaran en entusiastas dei ideal de Ia vida monástica, 
tan extrana a sus sentimientos naturales y a su tra- 
dición! 

En los siglos en que ocurrían tales cosas en China, 
en Europa los pueblos jóvenes de la Gran Migración 
(Vólkerwanderung) eran llevados por la negación dei 
mundo y de la vida dei cristianismo grecorromano a 
dudar de su natural afirmación dei mundo y de la vida 
y comenzaban‘a estimar el dei ideal monástico de 
la vida. 

Los chinos entendieron el budismo, por tanto, como 
una especie de taoísmo. Para expresar sus conceptos 
y sua ideas entraron i saco en el vocabulário dei 
.taoísmo. Y el taoísmo, por su parte, tomó dei budismo 
expresiones y pensamientos. 

Aún hoy contiene el taoísmo elementos budistas. 

En los mandamientos de las Regias de la Ordcn de monjes 
taoístas de China se encuentran juntos el taoísmo y el budismo 
de la nobleza más elevada. 

De los mandamientos para los monjes dei actual taoísmo 
monástico de China}— ler. mandamiento: “No matarás ninguna 
cosa viviente, ni causarás dano a su vicia.”—2 ? mandamiento: 
“No comerás la carne ni la sangre de ninguna cosa viviente.” 
—3er. mandamiento: “No beberás ninguna bebida fuerte.”— 
4° mandamiento: “No comerás las cinco hierbas amargas.” 3 
—5 ? mandamiento: “No pronunciarás lisonja ni hablarás con 
doble sentido, ni pronunciarás falsedades.”—6° mandamiento: 
“No harás discursos maliciosos ni insultantes.’’—7 9 mandamien¬ 
to: “No aceptarás mentiras sin base como fundadas enhecho, ni 
mentiras no probadas como cosas probadas.”—8 9 mandamiento: 
“No permitirás que tus ojos descansen secretamente sobre muje- 
res y muchachas, y así evitarás despertar incluso los más ligeros 
pensamientos impudicos.”— 10 9 mandamiento: “No aventajarás 
a otros fraudulentamente, ni siquiera por el valor de una mone- 
da de cobre.”—Mandamiento 11: “No intentarás nada contra 
ninguna clase de propiedad que pertenezca a otros.”—Manda- 

2 H. Hackraan, The 300 Monastic Commandnents oj Chinese Taoism, 1931. 

3 Se refiere a ciertas plantas de la família allium (ajo), 
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miento 12: “No codiciarás injustamente las posesiones de ■ 
otros.”—Mandamiento 14: “No serás ingrato a la bondad y al 
afecto de tus maestros»”—Mandamiento 15: “No cnvidiarás 
al nobleyni tendrás celos dei biieno.”—Mandamiento 18: “No 
enganarás ní engatusarás a los ancianos y a los ninos ” ' 

Mandamiento 115: “No reohazarás a los mendigos ni los 
tratarás con ultraje.”-Mandamiento 145: “No te jactarás de tu 
habilidad para curar a otros.”-Mandamiento 218: “Pondrás 
cuidado en salvar primcro a otros y luego en salvarte tú.” 

También se encuentran en esas Regias monásticas los eonô- 
cidos mandamientos sobre la compasión por los animales dei 
Kan-Yin-P’ien. 4 Mandamiento 34: “No azotarás ni golpearás,., 
a los animales domésticos.”—Mandamiento 35: “No aplastarás 
con los pies, intencionalmente, a los insectos y a las hormigas.” ? 
—Mandamiento 36: “No te complacerás en usar anzuelos y 
flechas para divertirte "-Mandamiento 37: “No te subirás a los 
árbob para coger nidos y destruir los huevos.”-Mandamien- 
to 63: “No cogerás pájaros ni animales con trampas y redes.”— 
Mandamiento 64: “No espantarás ni asustarás a los pájaros que 
están en sus nidos.”—Mandamiento 65: “No arrancarás flores 
ni cortarás hierba sin motivo.”—Mandamiento 66: “No cortarás 
árboles sin motivo.”—Mandamiento 67: “No quemarás pastos j 
ni. montes comunales.”—Mandamiento 68: “No sacarás a los f 
animales de sus refúgios en los meses de invierno.”-Manda- I 

miento 112: No ccharas agua caliente en la ticrra para destruir f 

insectos y hormigas,” 

I; 

Segiin una creencia ya existente en China en el ). 
siglü 11 de nuestra Era, Lao-Tse —quien, diee una vie- 
ja tradición, erro en direcciún al Occidente después de 
escribir el Tao-Te-King y termino sus dias en im país f 
extrano— marcho a la índia y apareeió allí como 
Buda. Es un hecho que Lao-Tse, el Buda y Confucio 
fueron contemporâneos. 

El budismo, en todo caso para comenzar, encontro | 
la mayoría de sus patrocinadores y partidários en los í 
círculos en que se practicaban la filosofia y la religión \ 
popular taoístas. 

r 

En el budismo chino, como en el de la índia, 
se formaron conjuntos de escuelas y comunidades 
(Tungs). En ellos se examinaba, con todas sus impli- 

4 Para el Kan*Yin-P’ien, véanse pp. 81-82. 
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paciones, la cuestión de la realidad y no realidad dei 
ber material y espiritual. , 

Pero la principal diferencia entre ellos reside en 
que en algunos, el budismo era ante todo la religión 

6 a a e , n ^ ^ a Amitabha y la bienaventuranza 
en un pais puro esto es, en el Paraíso Sukhavati, en 
tanto que en los demás se cultivaba más bien la ver- 
dadera meditación budista. El fundador de la gran 
escuela de meditación, llamada también Escuela de 
Iruenonzadón (Hsin-Tsung), fue el eminente maestro 
mdio .Bodhidharma, que llegó a China-por la vía 
marítima— hacia el ano 525 cie nuestra Era y trabaió 
a i T a sta su muerte. (535 de nuestra Era), Bodhidhar- 
ma exhortó a sus discípulos a practicar la autoinmer- 
sion. bolo por ésta, no por las letras y la cultura, se 
alcanzaba el conocimiento de la inefable verdad dei 
ber y la redención respeito de la ilusión dei Ser. Más 
torde—hacia fines dei sigio vi de nuestra Era—el bu- 
dismo chino de la meditación se creó también para sí 
un culto. 

. también se desarrolló, especialmente después dei 
siglo VIII de nuestra Era, una forma inferior de bu¬ 
dismo, que, como el taoísmo más primitivo, trataba 
de satisfacer la superstición y la fe dei pueblo en la 

Dióse el nombre de “Escuela de los Secretos” 
(Mi-Tsung). 

Hacia el ano 1050, un monje budista publico una 
obr$ titulada Apojo a la Religión, en lâ que desarro- 
Uaba la opmión dei budismo chino, en punto a que el 
mída, Lao-Tse y Confucio predicaron una y la misma 
doctrina. En la época subsiguiente se erigieron esta- 
tuas de Lao-Tse y Confucio en los monasterios y capi- 
llas budistas junto a las dei Buda. A Lao-Tse lo colo¬ 
co* 1 a su izquierda, que se considera en China lugar 
de honor, y a Confucio a su derecha. 

Hacia el ano 1000 de nuestra Era qtiedó paralizado 
e desarrollo espiritual y mental dei budismo chino. 
No poseía realmente fuerza creadora propia, sino que 
vivia dei estímulo que recibía de la índia. Éste es el 
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único modo comprensible de explicar la ausência de 
controvérsia entre b afirmación ética dei mundo y 
de la vida de la mente china y la negación ética dei 
mundo y de la vida dei budismo. 

El budismo chino no podia gozar continuamente 
de paz. A veces hubo de sufrir severas persecuciones. 
Fue el confucianismo el que declaro la guerra a la fe 
extranjera. 

Baio la dinastia T’ang, los dignatarios confucia- 
nistas Fu-Yi (624 de nuestra Era), Yao-Ch’ung (714 
de nuestra Era) y Han-Yü (819 de nuestia Era) pre" 
sentaron a los emperadores proyeetos de ley condena- 
torios dei budismo. El ano 844 de nuestra Era, siendo 
emperador Wu-Tsung, estalló la primera persecución 
severa contra todas las religiones extranjeras, y eso 
fue el fin dei maniqueísmo yia religión de Zaratustra 
en China, asestando al budismo golpes de los que ya no 
pudo reponerse nunca por completo. Por fortuna, el 
sucesor de Wu-Tsung, Hsüan-Tsung, puso fin a la per- 
secución. 

En los siglos siguientes trataron los gobernantes 
de contener la indebida multiplicación de monasterios 
budistas. Para la fundación de monasterios y para la 
entrada en la vida monástica se exigió el permiso de 
las autoridades. A menudo se disoivian los monaste¬ 
rios, se confiscaban sus bienes, se fundían sus estatuas 
de bronce para acuííar moneda y se obligaba p. los 
monjes y monjas a volver a ganarse la vida. En 1019, 
el piadoso emperador Chên-Tsung (998-1022), de la 
dinastia Sung (960-1127), concedió durante algún 
tiempo completa libertad al budismo y al taoismo por 
igual, y ese mismo ano entraron en los claustros bu¬ 
distas [230 mil hombres y 15 mil mujeres! Los suce* 
sores de Chên-Tsung se vieron obligados a volver a 
las medidas anteriores a fin de evitar que el budismo 
pusiera en peligro la vida dei pueblo. 

El emperador Hui-Tsung (1101-1125), de la dinas¬ 
tia Sung, prohibió la erección de estatuas de Lao-Tse 
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y Confucio junto a las dei Buda, pero sin obtener con 
ello gran êxito. • 

Estas medidas contra el budismo impidieron que se 
propagara entre las clases altas, pero poco bicieron 
para debilitar su prestigio entre las masas. 

Y de cuando en cuando hubo príncipes reinantes 
que lo favorecían más o menos. Entre ellos, Gengis 
Kan (1162-1227), el conquistador mongol de Pekín, 
y su nieto Kublai-Kan (m. 1294), el primer emperador 
mongol de China. 

Bajo la dinastia Ming (1368-1644) y la dinastia 
Ch’ing (manchú) (1644-1912), llegó a predominar 
el confucianismo, al paso que el budismo perdia cada 
dia más influencia. 

La decadência externa se acompanó de decadência 
espiritual. Fue cada dia más una religión dei pueblo, 
destinada a los incultos \ que apenas si tenía interés 
espiritual y ético. 

En las últimas décadas ha habido intentos, con ori- 
gen en el Japón, de levantar y reformar el budismo 
chino. No podemos decir todavia si tendrán algún 
êxito. 

El budismo llegó al Tibet en el siglo vii de nuestra 
Era, reinando Srong-btsan-sgam-po, que tenía por es¬ 
posas a dos princesas, una china y la otra nepalesa, 
El rey introdujo el budismo por deseo de ellas. 

Los sacerdotes de la nueva religión lograron adue* 
narsg dei poder poco a poco. En el siglo xi pusieron 
fin a la monarquia. El budismo tibetano se trocó en 
una iglesia fuertemente organizada que ejercía la so¬ 
berania temporal. 

El hombre a quien debe atribuirse la elevada posi- 
ción dei budismo tibetano es el monje Tsung-kha-pa 
(“el hombre dei valle de las cebollas”), quien apareció 
en su seno a comienzos dei siglo xv como reformador. 
Logró implantar el celibato monástico y luchó contra 
la superstición y la magia. 

Presiden la iglesia budista tibetana reformada por 
Tsung-kha-pa dos Grandes Lamas (Lama quiere decir 
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jefe), que son considerados encarnaciones dei Buda. 
Uno —que desde 1S75 lleva el título de Dalai Lama 
(el Lama como el oceano) — reside en Lasa, el otro, 
el PantchemErdeni-Lama (es decir, el Lama que es la 
joyá entre los eruditos), en el monasterio de Ta-shi- 
Ihiim-po. 

El primero de ellos está considerado encarnación 
dei divino Bodhísattva Avalokitesvara, el otro, dei Buda 
Amitabha. El Gran Lama de Lasa reina en la tierra, 
el otro se ocupa más con cosas espirituales. Los suce- 
sòres de estos Grandes Lamas se buscan entre. los 
muchachos nacidos en la hora de su muerte. El origen 
de esta costumbre radica en la creencia que el Buda 
que vivia èn el Gran Lama fallecido renace en forma 
humana inmediatamente después de su muerte. 

Los budistas dei Tibet siguen de modo muy super, 
ficial el mandamiento de no 'matar a creaturas vivien- 
tes. Creen que es suficiente con abstenerse de matar 
derramando sangre. De suerte que cuando codician la 
carne de un animal doméstico, le tapan la boca y la na* 
riz y le dan muerte cruel por asfixia. 

Eí budismo de los Lamas se extendió en el si- 
glô pi dei Tibet a Mongolia, en la época en que los 
grandes reyes mongoles conquistaron el Tibet. La 
conversión de los mongoles avanzó mucho bajo Ku- 
blai Kan. 

'Ei budismo lamaísta conserva su independencia 
frente al budismo chino. Como China convirtió en 
vasallo suyo al Tibet a fines dei siglo xvil, un repre¬ 
sentante dei Dalai Lama de Lasa reside en Pekín. Tam* 
bién éste es considerado encarnación dei Buda. Y lo 
mismo pasa con el más alto dignatario dei lamaísmo 
mongol, que vive en Urga. 

Los magníficos templos de Jehol, la residência ve* 
raniega dè los emperadores chinos de la dinastia man- 
chú, que están al Norte de Pekín, al otro lado de la 
Gran Muralla, y que fueron despojados de sus tesoros 
cuando cayó el império chino, se construyeron en el 
siglo xviii para el culto dei Lama. 
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Se permitia a los emperadores chinos desairar al 
budismo. Pero a fin de no ponei* en peligro su domi- 
nación sobre el Tibet y Mongolia se veían forzados a 
adoptar también una actitud de buena voluntad hacia 
la religión de los Lamas dei Norte de China, adonde 
se extendió. Desde 1911 el Dalai Lama de Lasa ha 
dependido dè Inglaterra. El Pantchen Lama, fiel a 
China, abandono el Tibet hace anos para residir en ese 
país. Pero no podrá vivir siempre fuera dei Tibet. 
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IX. EL BUDISMO EN EL JAPÓN 

El budismo-mahayana chino llegó al Japón, proce¬ 
dente de Corea, en el siglo VI de nuestra Era. Inmedia- 
tamente se propago a la corte y entre la nòbleza. 

A comienzos dei siglo ix de nuestra Era se unieron 
el budismo y la religión nacional shinto. Los dioses 
de la religión shinto fueron reconocidos como apari* 
ciones de los Budas y Bodhisattvas celestiales. Esta 
íusión se debió al monje budista Kobo (774-835). 

La primitiva religión shinto era una forma de politeísmo en 
que apenas desempenaba papel alguno la ética. Los dioses eran 
fuerzas naturales personificadas, a las que se pedia protección. 
El sol, concebido como femenino, estaba considerado divinidad 
superior, Probablemente no hay exactitud en decir que el shin- 
toísmo era esencialmente la religión dei culto de los antepasg- 
dos, como quiere creer el japonês moderno. 

El shinto-budismo, llamado ryobu-shinto (shinto 
bilateral), recibió, pues, dei budismo las ideas religio¬ 
sas y éticas. Además, en punto a la ética estuvo muy 
influido por el confucianismo. 

El budismo japonês estuvo al principio relacionado 
con el budismo de China por la forma coreana, pero 
muy pronto estableció relaciones directas con el bu¬ 
dismo chino, por el que fue influido sobremaqera. 
Monjes japoneses marcharon a China, como ya había 
hecho Kobo, con el propósito de estudiar. 

Desde princípios dei siglo x quedaron interrumpidas las 
relaciones con China durante unos 250 anos, pues el Japón le 
cerro las puertas por razones políticas. Pero incluso durante esa 
época marcharon a China, a las veces, monjes japoneses. Tam- 
bién se propago en el Japón, junto al budismo, el confucía- 
nismo. 

Desde fines dei siglo XII, cuando el Japón reanudó 
las relaciones con China, se dejó sentir una vigorosa 
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vida religiosa en el shinto-budismo. Dentro de él na- 
cieron movimientos que corresppndían a las grandes 
escuelas chinas. 

El budismo de la meditación de la “Escuela de Inte- 
riorización”, fundado por Bodhidharma en el siglo vi, 
fue difundido en el Japón por Myoan Eisai (1141- 
1215), fundador de la secta Zen. 1 Los adeptos de esta 
secta eran principalmente miembros... de la casta 
guerrera. 

Cuenta la tradición que .para mantenerse despiertos bebien- 
do te durante los ejercicios nocturnos de meditación, como lia- 
cían los discípulos chinos de Bodhidharma, los budistas dei Zen 
llevaron las semillas de la planta dei té de China al Japón e 
introdujeron su cultivo. Ya se había intentado el cultivo dei té 
en el Japón, pero fue abandonado. 

» . 

La secta Jodo (la secta dei País Puro, esto es, dei 
Paraíso), que también nació a fines dei siglo Xii de 
nuestra Era, defiende la doctrina budista china de Ia 
redención por la gracia dei Buda Amitabha, que en 
el Japón se llama Amida-Butsu (Butsu es la palabra 
japonesa para Buda). Fue su fundador el monje Gen- 
ku (1133-1212), consejero espiritual de tres empera- 
• dores japoneses. 

Pero a la edad de setenta y cuatro anos fue desterrado por 
tres anos a la isla de Shikoku por el tercero de esos emperado- 
■ res,„Go-Toba, porque había convencido a una de sus mujeres 
favoritas para que profesara como monja. 

El pensamiento de Genku fue desarrollado por su 
discípulo Shinran (1173-1262), el fundador de la sec¬ 
ta Jodo-Shinshu, es decir, “la Verdadera Secta dei País 
Puro”. En tanto que Genku ensenaba que la entrada 
en el Paraíso se logra con la fe en la gracia dei Amida- 
Buda y haciendo buenas obras, Shinran afirmaba que 
lo único que interesa es la fe en la gracia de Amida- 
Buda. El hombre no está en modo alguno en situación 

1 Para çl Budismo de la Meditación dei Bodhidharma, véase p. 129, 
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de alcanzar la bienaventuranza por sus propios méri¬ 
tos. A pesar de esto^hinran exigia conducta ética; y 
es de advertir que la exigia como Lutero, en cuanto 
expresíón y fruto dc la fe en la redcnción. 

Como Lutero, Shinran rechazaba las peregrinado* 
nes, los ejercicios de penitencias, el ayuno, la supersti- 
ción y todas las prácticas mágicas. Abolió el celibato 
de los sacerdotes, y el de los monjes y monjas. La ver- 
dadera piedad había de conservarse en la familia y en 
la profesión mundana. Recomendaba al profano el di¬ 
ligente estúdio de las sagradas escrituras. Y pedia que 
se sacara al pueblo de su ignorância, con buenas es- 
cuelas. 

No admitia que las mujeres sean menos capaces 
que los hombres de alcanzar el estado de bienaventu¬ 
ranza. 

Como Lutero, compuso hifhnos para los ofícios di¬ 
vinos en alabanza de la redención que sigue al estadõ 
de gracia. Asignó importante lugar al sermón en la 
práctica dei culto. 

Los misioneros jesuítas que llegaron al Japón a 
mediados dei siglo xvi se dieron cuenta en seguida de 
la relación que existia entre el jodo-sliinshu-budismo 
y la “herejía luterana”. El padre Francesco Cabral 
ínformaba sobre ello en carta fechada en 1571. 

t En cl Japón surgió, pues, un budismo en el que la 
afirmación dei mundo y de la vida ocupaba el lugar de 
su negacíón. No había disputa entre ambos; el prime* 
ro, con magnífica ingenuidad, reinterpretaba simple- 
mente al budismo en su propio sentido. De suerte que 
lo que no pudo hacer el espírita chino lo llevó a cabo el 
espíritu japonês. Pero la afirmación ética dei. mundo 
y de la vida de Confucio, con la que había estado fami¬ 
liarizado durante siglos, vino a ayudarle en esto. 

; Gracias a esta ética pudo entrar el budismo en 
alianza con la afirmación dei mundo y de la vida. 

, Aunque el budismo y el cristianismo tienen sus 
raíces en la negación dei mundo y de la vida, ambos 
guardan afinidad con la afirmación dei mundo y de 
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la vida, porque su ética de la perfeeción dei corazón 
contiene el principio dei amor, y #n ese principio resi¬ 
de el impulso haeia la actividad. Esa ética puede 
extraerse de la negación dei mundo y de la vida y tras- 
i plantarse en su afirmación. 2 

Así, ia afirmación japonesa dei mundo y de la 
vida transforma al budismo y hace que armonice con 
su propio espíritu. De modo análogo, la afirmación 
. europea moderna dei mundo y de la vida da una nueva 

’ interpretación, en su propio sentido, de la doctrina de 

Jesus. En ambos casos se violenta a la historia, pero 
es una violência justificada en cuanto la ética dei amor 
dei budismo y el cristianismo luchan, con su instin¬ 
to de actividad, para escapar de la negación dei mundo 
y de la vida y sólo puede alcanzar completo desarrolio 
en la afirmación dei mundo y de la vida. 

En la gran respuesta^evocada por el jodo-shinshu- 
kdismo se, ve cuán considerablemente atrae al carácter 
japonês una forma de religión afirmativa dei mundo y 
de la vida. Actualmente dos quintos, aproximadamen¬ 
te, de la población son adeptos de esta fe. 

Desde luego, la doctrina de Shinran es un ultraje 
al budismo. El monje Nichiren (1222-1282) se rebelo 
apasionadamente contra la traición cometida contra el 
\ espíritu primitivo dei budismo. El nombre que adoptó 
significa “Loto dei Sol”. Condeno conjuntamente a la 
secta Zen, a Ia secta Jodo y a Ia secta Jodo-Shinshu, 
Caliíicó de herejía condenable a la fe en la gracia 
salvadora dei Amida-Buda. La redención sólo puede 
lograrse por la “senda de la santidad”, es decir, renun¬ 
ciando al mundo. 

Nichiren creia que, había sido enviado por el Buda 
para renovar su verdadera doctrina. Y esto es, cierta» 
mente, lo que hizo al subrayar el valor de la renuncia- 
ción al mundo en la vida monástica. Pero su doctrina 
dei Ser no,es la dei Buda,, pues piensa en sentido pan- 
\ teísta. Cuanto existe, según él, participa de la natura- 


* Sobre esto, véansc pp, 104-105. 
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leza esencial dei Proto-Buda. En esto basó su esperan- 
za de la redención dei mundo, y desde este pmito de 
vista concluyó que los animales, las plantas, las piedras 
y todos los objetos sin vida están llamados a alcanzar 
la gloria dei Buda. . 

Por aparecer, no sólo como acusador de la afirma- ! 
ción racionalista dei mundo y de la vida dei budismo, 
sino además dei gobierno que la toleraba, sufrió per* 
secución y destierro durante muchos anos. Incluso fue 
condenado a muerte, pero fue indultado en el último 
instante, cuando ya se había arrodillado para ser de¬ 
capitado. 

Su doctrina, que por su carácter se captaba las sim¬ 
patias clel sentimiento religioso primitivo, se extendió 
particularmente entre el pueblo. 

El cristianismo catolico que ccftncnzó a predicar en el Japón 
en 1549 el famoso misionero jesuíta Francisco Javier tuvo aljí 
al principio gran êxito. Ante esta doctrina se abrió esplêndida 
perspectiva cuando, al cabo de treinta anos, el Vieegerente dei 
Império, Nobunaga, que hubiera querido acabar con el poder 
político dei sacerdócio budista, la favoreció. Pero después de su 
asesinato, en 1582, fue exterminada por completo en mieles 
persecuciones. 

„ A P artir del siglo xvii asistimos a la gradual ascen- 
sion de un movimiento nacional que aspiraba a resta* 
blecer el poder imperial, menguado por la nobleza, y 
al propio tiempo el de la religión shinto pura. Una 
serie de edictos imperiales que aparecieron entre *1868 
y 1873 puso fin a la conexión que había existido du¬ 
rante siglos entre el budismo y el shintoísmo, y éste 
fue proclamado religión dei Estado. El budismo per- 
dió la parte que tenía en los templos y sus fincas, Pero 
en 1884 dejó otra vez de ser el shintoísmo religión 
nacional; en 1889 se concedió completa libertad reli¬ 
giosa. De manera que el budismo, que se había adap¬ 
tado al carácter japonês con su ética afirmativa dei 
mundo y de la vida y había realizado tantas cosas im¬ 
portantes en sus actividades sociales, sin impedimento 
pudo otra vez desarrollarse junto al shintoísmo. 
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t Apenas hay conflicto entre ambos. El shintoísmo 
oficial moderno carece realmente de la significación 
de una religión. Impune a cuantos pertenecen a ese 
pueblo Ia veneración de sus antepasados, el Ernperador 
y nación. Pero éste puede conciliarse con la adhe- 
sión a otra religión capaz de satisfacer sus inquietudes 
personales. 

( I^ecisa distinguir a la primitiva religión shinto dei 
shintoísmo oficial moderno. Innumerables japoneses, 
especialmente en el campo, viven hoy en la fe como 
hace siglos. Muchos, al propio tiempo, profesan el 
budismo. 

En los últimos anos, el Japón ha comenzado a tra- 
bajar con mucha energia por la propagación dei bu¬ 
dismo en el mundo. La Socíedad Budista Internacio¬ 
nal, de reeíente fundación, tiene su domicilio central 
en Tokio. Esta Sociedat? se propone fundar un budis- 
ího universal basado en el antiguo budismo de la índia. 

Pero es imposible concebir cómo se las va a arreglar 
para conciliar el budismo antiguo y el budismo poste¬ 
rior y, sobre todo, la negación dei mundo y de la vida 
dei budismo de la índia, con la actitud afirmativa dei 
budismo japonês. 


* 










X, LA DOCTRINA BRAHMÁNICA POSTERIOR 


Volvamos a la índia de la Antigüedad. 

En el curso de la polémica que el jinismo y el 
budismo llevaron durante siglos con la doctrina sam- 
khya, los brahmines sintieron la necesidad de definir 
claramente en sus líneas generales la doctrina, expues- 
ta de modo incpherente en los Upanishads, de la iden- 
tidad con el Alma Universal. La Hamaron la doctrina 
vedanta, es decir, la doctrina dei final (anta significa 
fin) dei Veda, tras la que va todo el Veda. Porque los 
brahmines consideran a los Upanishads como fin y 
remate dei Veda. 

La doctrina vedanta quedo fijada finalmente en los 
Brahmasutras de Badarayanaj. jefe de una escuela, pro- 
hahlemente en el siglo iv de la Era cristiana. 

5) Sutfa significa “hilo", en sentido figurado, “gohierno Imv 
ve”. Es una metáfora tomada de la operacion de tejer. Los 
Brahmasutras son en cierto sentido las hehras estiradas en for* 
ma de urdimbre de la cual, por la explicación oral anadida 
como trama, nace la fábrica completa de Ia doctrina. Estas sen* 
tendas breves, destinadas a ser aprendidas de memória, son en 
sí mismas, a menudo, incomprensiblea por su brevedad, 

En los 555 sutras de Badarayana se expone la doc* 
trina de los Upanishads, con el desígnio, de refutar las 
creencias de la doctrina samkhya (en la medida en que 
no han sido adoptadas por el brahmanismo), dei ji¬ 
nismo y dei budismo. 

Ciertamente, los Brahmasutras no pueden dar co¬ 
erência alguna real a la doctrina de los Upanishads, 
sino sólo consistência aparente. No pueden triunfar en 
la imposible tarea de conciliar realmente el misticismo 
de la identidad con el Alma dei Universo y la doctri¬ 
na de la reencarnación y liberación de ella. 1 

1 Sobre esta cuestión, véanse pp, 51-57, 
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Ni intentan los Brahmasutras llegar a la raiz de 
los problemas que encierran los JUpanishads. Sólo se 
esfuerzan, y no sin arte, por hallar decisi.ones útiles 
por el camino dei compromiso. Son el punto de par¬ 
tida de la escolástica brahmánica. 

Es notable que rechacen la doctrina de maya. Asig- 
nan cierta clase de realidad al mundo de los sentidos, 
y por esto son los representantes de la primitiva doc¬ 
trina brahmánica. Pero para la cuestión de saber por 
qué el Brahma hace que surjan de él las almas indivi- 
duales y el mundo sensible tampoco ellos tienen mejor 
respuesta que la de considerar que se trata de una co¬ 
media. Por tanto, les es imposible atribuir verdadera 
importância a la ética. • 

Subrayan mucho que no puede alcanzarse la reden- 
ción con ningún género de obras, sino sólo por el co- 
nocimicnto. Tratan, hasfa agotar el tema, de los ejer- 
(Seios que son necesarios para llegar a la autoinmer- 
sión. La antigua creencia brahmánica de que el cono- 
cimiento de la identidad con el Brahma ha de experi¬ 
mentam; en éxtasis es para ellos cosa natural. 

Todas las exposiciones posteriores de la doctrina 
brahmánica adoptan la forma de comentários de los 
Brahmasutras. Esto muestra que desde entonces sigue 
el brahmanismo los caminos de la escolástica. 

El comentarista más notable es Samkara (siglo ix 
de miestra Era), naciclo en el seno de una familia de 
brahmines dei Sur de la índia para ser el Tomás 
de Aquino dei brahmanismo. 

Samkara no se aferra a la fe de los Brahmasutras, 
sino que interpola su propia creencia incluso cuando es 
completamente distinta. Reconoce que la doctrina 
maya es conclusión lógica de la concepción brahmá¬ 
nica dei Scr. Como los representantes dei budismo 
posterior, supone, por consiguiente, que el mundo de 
los sentidos sólo existe en nuestra imaginación. Pero, 
según explica, en tanto que es imaginado en forma 
persistente, tiene realidad práctica. 
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Al monismo estricto de Samkara se le llama doctri- 
na de la No-dualidad (advaita), porque no admite 
otra realidad que la dei Brahma. Los últimos Upani¬ 
shads están de su parte. 2 

Lo mismo que en el budismo ulterior, en la doctri* 
na de Samkara existe una verdad inferior exotérica, f 
junto a otra superior y esotérica. Para él, la verdad 
más alta es que el hornbre debe experimentar, ya en 
esta vida, por el conocimiento de la identidad de 
su propio ser con el Brahma, su unidad con éste y su 
Íibertad respecto dei mundo de los sentidos. La verdad 
inferior es una doctrina de la redención proyectada 
sobre la doctrina de la reencarnación. Según ésta, 
participan de la unión incluso los que son incapaces 
de alcanzar el verdadero conocimiento dei Brahma. 

El hornbre es esclavo de la verdad inferior, si atri- 
buye realidad al mundo de los sentidos y no acíerta a 
percibir el verdadero carácter dei Brahma; pero, cra- 
yendo que el Brahma es la personalidad divina más 
alta, le rinde culto como tal y anhela un estado de 
bienaventuranza en el cielo-Brahma. Samkara justifi- 
ca la importância que concede a la verdad, de algo que 
debía haber considerado como error; por el hecho de 
que esos fantasmas de la imaginación, que son efecto 
dei Brahma, tienen realidad práctica para el hornbre, 
porque éste vive continuamente entre ellos; e incluso 
los Upanishads admíten su validez, El hecho de que los 
Upanishads hablen dei Brahma, como lo Absoluto sin 
cualidades y, también, como el Dios más alto, lo ex- 
plica Samkara —desde luego, equivocadamente— di- 
ciendo que ellos distinguen entre un Brahma superior 
y un Brahma inferior. La verdadera explicación es 
que^en muchos pasajes de los Upanishads, aparece el 
Brahma con las características de una divinidad hrah- 
mánica; 8 

Para establecer, pues, su doctrina de la doble ver¬ 
dad sobre los fundamentos de los escritos sagrados ■ -lo 

8 Sobre esto, véanse pp, 60*61, 

3 Sobre esto, véanse pp, 57*60. 
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que, como escolástico, cree que es su deber—, Samkara 
-lanza la audaz afirmación de que^ incluso en los Upa¬ 
nishads, aparecen juntas una verdad superior y una 
verdad inferior. 

Según él, el Brahma-divinidad es, en cierto sentido, 
la primera creación de la comedia de magia que el 
Alma Universal representa para sí misma. Luego, 
el Brahma-divinidad crea el Universo. Así, Samkara se 
adelanta a dar satisfacción a la religión popular y con¬ 
cede también al teísmo el derecho a existir. 

Desde muchos puntos de vista, su doctrina dei 
Brahma superior y el Brahma inferior es análoga a 
la. hipótesis dei gnosticismo greco-oriental, sobre el 
Dios más alto y el demiurgo (creador dei Universo) 
que procede de él y es inferior a él. 

Por tanto, quienes tienen al mundo de los sentidos 
por real y creen que el B?ahma es una divinidad según 
la verdad inferior, pueden, mediante el culto acertado 
de este Brahma-divinidad, alcanzar lo siguiente: que 
desptiés de la muerte no volverán a nacer, “sino 
que entrarán en el Brahma inferior”, es decir, lleva- 
rán una existência gloriosa en companía dei Brahma- 
divinidad. 

En una época posterior y sin más problemas, llegan 
al estado de verdadera absorción en el Brahma puro, 
desde ese estado inferior de bienaventuranza. Porque 
al final de cada época dei Universo vuelve al Alma 
Universal el Brahma-divinidad, junto al Universo que 
procedia de él. Las almas que han entrado en su 
estado de bienaventuranza participan de este retorno. 
De esta forma se reúnen con el Alma Universal. Ya no 
vuelven a entrar en existência terrenal, ni siquiera en 
futuras épocas dei Universo. 

De esta suerte, la hipótesis de las épocas sucesivas 
dei Universo, procedente de la doctrina samkhya, per¬ 
mite a Samkara cambiar la bienaventuranza provisio¬ 
nal de la liberación de la reencarnación durante la 
época actual dei Universo, en la bienaventuranza per¬ 
manente de la unión con el Brahma. Asimismo, sus 
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opiniones sobre la matéria, el alma individual y sus re¬ 
laciones con el cuerpo contienen muchas cosas que 
pertenecen a la doctrina samkhya. Por supuesto, ni el 
propio Samkara logra combinar de modo realmente 
satisfaclorio las concepciones de la doctrina samkhya 
y la idea dei misticismo de la identidad con el Brahma. 

Ni siquiera lo intenta. 

San Pablo también establece distinción entre un estado de 
biènaventuranza provisional y otro positivo. El estado provisio¬ 
nal consiste en la participaeión en el Reino Mesiánico, que se 
imagina limitado por el tiempo. Según el Apocalipsis de Juan 
(cap. xx, 7), dura mil anos. Gomienza con la Parousía, es 
décir, con la vuelta de Jesis en Su gloria Mesiánica. En este 
Reino solo tienen parte los que pertenecen a la última genera* 
cíón habitante de la tierra, quienes oyeron el Evangelio de 
Jesús y como consecuencia creen en É1 como Mestas. Si han 
mucrto ya al comenzar el fin dei mundo, experimentan una resu- 
rreeción antes que los otros muertos, la llamada resurreceión de 
los. justos; si viven aún, seran transformados en seres sobrena* 
turales. Triunfan con el Mesías sobre las potências hostiies a 
Dios que rigen el mundo. El último de los enemigos que habrá ! 
que vencer será la muerte. Inmediatamcnte después tiene efecto 
la resurreceión de todos los hombres y mujeres que hayan vivi¬ 
do en la tierra, y con ello se inicia el Reino de la bienaventu- 
ranza eterna que sustituye al Reino Mesiúnico. En el Reino de 
la eternidad ya no es el Mesías quien reina, sino Dios, que tor- 
na a ser “Todo en Todo”. Todos los que particípan dei Reino 
Mestamco van, sin más cuestiones, a la biènaventuranza eterna. 
Unicamente se juzga a quienes se leyantaron de entre los muer¬ 
tos al alborear el Reino de la eternidad. Unos ganan la gloria 
eterna, otros son condenados a muerte eterna. (Primera Epísto¬ 
la a los Corintio8, cap. xv, 23-28.) 

Teniendo én cuenta que la doctrina brahmánica dei 
Ser, llevada a una conclusión lógica, ha de sostener la 
no-realidad dei mundo de los sentidos, Samkara deci- 
dió adoptar la hipótesis de una verdad doble. Se Je 
impuso dei mismo modo q'ue se impuso a los maestros 
dei budismo posterior, quienes, como consecuencia de 
sus puntos de vista sobre el Ser, Hegaron análoga- 
mente a la afirmación de que el mundo de los sentidos 
no es real. ,A la vez, Samkara percibió el hecho de 
que el misticismo de la unión con el Brahma y la doc- 
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trina de la redencion que acompana a la doctrina de 
la reencarnación son dos cosasj completamente dis¬ 
tintas. La hipótesis de una doble verdad le permite 
mantenerlas separadas. Así, predica el misticismo de 
la unión con el Brahma como verdad superior de con* 
formidad con el hecho de la no realidad dei mundo de 
los sentidos. Junto a esto, como verdad inferior, per¬ 
mite la existência de una doctrina de la redención 
respecto de la reencarnación, que da por supuesta la 
realidad de ese mundo de los sentidos. Las conecta 
haciendo que el alma redimida de la reencarnación 
vuelva para siempre al Brahma al final dei mundo. 

(tPero por qué abandona el axioma, hasta entonces 
defendido por los brahmines y conservado todavia en 
los Brahmasutras, de que la liberación de la reencarna- 
cion y la unión con el Brahma puede conseguirse sola- 
mente por el perfecto conocimiento? 4 Por qué hace a 
Ta relígión popular la concesión, imposible desde el 
punto de vista brahmánico, de que también puede 
llegarse a ella mediante la piadosa veneración dei 
Brahma concebido como Dios? 

Se ve obligado a bacer esa concesión porque con el 
tiempo ha surgido una religión popular superior, de 
carácter monoteísta, con tal prestigio, que hubo de te- 
nerse en cuenta hasta su doctrina de la redención. Esta 
religión dei pueblo es el hinduísmo monoteísta. 

El hinduísmo predica que puede alcanzarse la libe- 
racion de la reencarnación y la absorción en Dios 
mediante Ia profunda devoción a Dios. Los brahmines 
no podían ignorar ya este misticismo vivo dei amor a 
Dios, que tanto se había propagado con el correr dei 
tiempo. Se vieron forzados, 0 a adoptar una posición 
contra el, 0 a asignarle la única que podían poner en 
práctica. Así es que ellos raianos ensenan la doctrina 
dei culto dei Brahma en forma de Dios como misticis¬ 
mo de orden secundário. 

La doctrina dei budismo posterior que establece la 
redención por la fe en el divino Buda-Amithaba tam- 
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bién nació bajo la influencia dei hinduísmo mono- 
teísta. 4 Es la contrapartida de la doctrina exotérica de 
la redención dei brahmanismo ulterior. No creó esta 
doctrina Samkara. La encontro en el brahmanismo de 
su tiempo y la legitimo. Pero los Brahmasutras no 
la mencionan, ateniéndose estrictamente a los Upa- 
nishads. 

Se llama a Samkara consumador de la doctrina 
brahmánica. Lo es, pero al mismo tiempo es el prin¬ 
cipio de su fin. Samkara elabora en detalle el misti¬ 
cismo brahmánico de la unión con el Alma Universal 
y lo conserva en toda su majestuosa grandeza. Pero 
al propio tiempo da entrada junto a éste a otro misti¬ 
cismo. Es como los emperadores romanos q*ue creaban 
en el Império colonias de pueblos extranjeros y creían 
que así ponían término al peligro que representaban. 

El misticismo hindu de \i dcvoción a Dios es supe¬ 
rior al brahmánico por su vitalidad y también porque 
puede adoptar el carácter ético. Por eso no podia per¬ 
manecer siempre en la situación de subordinado que 
le asignó Samkara. Tarde o temprano había de ocu¬ 
par, por su superioridad práctica, el lugar dei misti¬ 
cismo brahmánico, dejando a éste una existência pura- 
mente nominal. 

< Samkara solo hizo concesiones a la otra forma de 
misticismo, no a la ética. Rechazó vigorosamente el 
critério de que la redención respecto dei renacer no 
sólo depende de mayor o menor eonocimíento,,- sino 
también de la conducta ética. jQué cerca debió de 
estar dç exigir, además, a la segunda manera de reden¬ 
ción, no sólo el culto dei Brahma-divinidad, sino tam¬ 
bién la autodedicación a esta divinidad en actiyidnd 
ética! Pero esto le parecia inconciliable con el modo 
de pensar brahmánico. Parecia captar al Brahma in* 
ferior como personalidad, però no como personalidad 
ética. Observa resueltamente que para el Brahma, para 
el inferior como para el superior, no hay ni bien 
ni mal. 

4 Sobre esta doctrina, veanse laa pp, 110-111, 128-129, 125.137. 
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Por consiguiente, Samkara permanece fiel a la an- 
tigua doctrina de que la conduata ética sólo es una 
ayuda para una redención mejor, pero no efectúa la 
redención. Y no i-econoce validez para la moralidad 
a mngun otro motivo, salvo el egoísta. Sólo le interesa 
lo que un hombre logra con ella en relación con la 
mejora de su reencarnación, no lo que se hace y con- 
sigue por ella. Se diría que presentia el peligro que 
amenaza al misticismo brahmánico a causa de la ética. 
1 or tanto, cuida de subrayar con trazo grueso que Ia 
etica solo pertenece a la verdad! exotérica y, además, 
que solo ocupa en ella una posición subordinada. Para 
todo creyente en Ia doctrina maya, la ética únicamente 
puede tener importância relativa. 

El reconoeimiento por Samkara de una manera de 
ledencion accesible incluso a gentes que permanecen 
en la vida comun y vulgar representa una tremenda 
doncesion de la uegación dei mundo y de la vida brah- 
mamea a su afirmación. Pero no examina el problema 











XI. LA VISIÓN ‘BRAHMÁNICA DEL MUNDO 
EN LAS LEYES DE MANU 

En el famoso Libro antiguo de las Leyes de Manu 
(Manu-Smrti) hallamos la visión brahmánica dei mun¬ 
do aplicada a la vida corriente. 

Manu es el divino Padre Original de la especie humana. 
Se dice que el Brahma-divinidad le revelo las leyes válidas para 
los indivíduos y para la sociedad y que su hijo Bhrgu las trans- 
firió a los seres humanos. 

t El Libro de la Ley de Manu fue escrito entre 200 antes de 
Cristo y 200 de nuestra Era, aproximadamente. Pero es seguro 
que contiene material perteneciente a época muy anterior. 

Las seis primeras secciones de esta obra tratan de la crea- 
ción dei mundo y de la orden de Jos brahmines; la séptima, dei 
,rey y sus deberes; la octava y la novena, de las leyes; la déci¬ 
ma de las castas y las semi castas; la undécima, de los actoa 
expiatórios; la duodécima, de la reeneamación y la rcdención. 

Según este libro, los brahmines son nombrados por 
el Brahma-divinidad senores de todo cuanto contie¬ 
ne el mundo. Tienen que ser venerados como seres 
divinos. Un brahraín de diez anos ba de ser tan respe- 
tado como si fuera padre de un miembro centenário 
de la clase de los guerreros. Y aun cuando un brahmín 
haya cometido toda clase de crímenes, no puede ser 
condenado a muerte, sino solo a destierro. El pCcado 
más grave que puede echar sobre sí un hombre es el 
asesinato de un brahmín. Ha de expiarlo con la muer¬ 
te y volverá a nacer como bestia salvaje, A quien coja 
a un brahmín por los cahellos le serán cortadas las 
manos; a quien robe una vaca de un brahmín, le será 
amputado un pie. 

Si un hombre muere sin dejar herederos, su pro- 
piedad pasará a los brahmines. 

Si un brahmín encuentra un tesoro escondido, le 
pertenece por completo; si lo encuentra el rey, ha de 
148 


LAS LEYES DE MANU 149 

darles parte a los brahmines. Por su conducta respé- 
tuosa hacia un brahmín, un membro de una casta 
inferior puede alcanzar la reencarnación eri otra su¬ 
perior. 

Pero al propio tiempo las Leyes de Manu sénálan 
a los brahmines sus deberes. Esas leyes dicen que el 
brahmín ignorante es un ser inútil, y lo comparan con 
un elefante tallado en madera. 

El brahmín no debe ser avaro, ni arrogante, ni 
artero, y debe ser hospitalario y amable. Tiene que 
esforzarse por ser intachable en todos sentidos. Ha de 
conducirse amistosamente, incluso con las personas 
pertenecientes a las castas inferiores. 

Se le prohibe adivinar, practicar la magia y estu- 
diar astrologia. 

Ha de observar dei modo más estricto el manda- 
miento de no matar ni tausar dano (ahimsa). Pero 
se le permite matar animales para el sacrifício y comer 
la carne de sus víctimas. 

El primer cuarto de su vida lo pasará bajo el techo 
de sus padres y con su maestro; el segundo como ca- 
beza de familía; al comenzar el tercer cuarto, cuando 
tenga descendencia, se retirará al bosque como ermi- 
tano; en el curso dei último cuarto romperá los lazos 
que aún le atan a la tierra para concentrar su mente 
como asceta en unión absoluta con Brahma. 

• Conservará la libertad que ha conquistado respecto 
dei jnundo en una actitud mental santa. Sus palabras 
serán purificadas en la verdad; su corazón será puro. 
Soportará insultos, no desdenará a nadie, ni mostrará 
enemistad con nadie. Ni pagará la ira con la ira. Re¬ 
plicará a los insultos con buenas palabras. 

Se debe indudablemente a influencias budistas que 
el Libro de las Leyes de Manu sustituya a la antigua 
negación supraética dei mundo y de la vida dei brah» 
manismo —a la que todavia menciona— con la nega¬ 
ción ética dei mundo y de la vida. 1 

1 En rclaclón con estas dos variedades de la negación dei mundo y de la 
vida, véanse pp. 73»75, 









150 LAS LEYES DE MANU 

9 El asceta brahmín no debe buscar la muerte, sind 
que la esperará com$ un criado espera que le paguen. 

También será venerado el rey como divinidad en 
forma humana. Sus deberes consisten en mantener la 
ley y proteger al débil contra el fuerte. 

“Si el rey no castigara infatigablemente,- el más fuerte 
asaria al más débil como a pescado en parrilla; la raultitud 
devoraria las tortas dei sacrifício; los perros lamerían los ju¬ 
gos dei sacrifício; la propiedad no seria ya estable, y todo 
andaria revuelto.” 

“El mundo entero se mantiene en orden por 1 el castigo; es 
difícil hallar un hombre virtuoso [de condición], , 

Pero sólo el castigo infligido por un rey virtuoso 
tiene efecto justo. “Sólo si el rey procura gobernar 
sus propios deseos puede mantener a sus súbditos en 
la obediência.” Ha de evitaç ir de caza, jugar a los 
dados, dormir durante el dia, murmurar, andar coq 
mujeres, beber, bailar, la música y los viajes innece- 
sarios. 

Ha de aprender de los viejos brahmines un compor- 
tamiento modesto. 

Se abstendrá de la violência y no se arrogará injus¬ 
tamente lo que pertenece a sus súbditos. 

En la batalla se conducirá, como un caballero, No 
acometerá al enemigo desarmado, que ha emprendido 
la huida o que está dispuesto a rendirse prisionero. 
Np, usará flechas envenenadas ni astúcia traicionera. 

, Se mostrará indulgente con sus súbditos. Si hã de 
castigar,, que lo haga primero con palabras sencillas, 
luego con severa censura, a continuación con una mul¬ 
ta, y sólo cuando todo ha fallado, con el castigo cor¬ 
poral. 

“Del mismo modo que la sanguijuela, la temera y la abeja 
beben en pequenos tragos, así deberá el rey cobrar los tributos 
anuales con madura deliBeración y sólo poco a poco.” 

Ha de ser tambien amo suave para los humildes. 
Si le insulta gente que padece desgracia, la perdonará. 
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“Como la tierra mantiene a todas las creaturas, así 
mantendrá el rey a sus súbdito^.” Ha de procurar 
siempre proteger al débil, a las viudas y a las madres 
sin hijos, y preocuparse por todos los que sufren.. 

Para dirigir los asuntos exteriores buscará el con- 
sejo de los brahmines con experiencia. Tratará de rea¬ 
lizai sus conquistas por médios justos. Puede sobornar 
en el interés dei Estado. Corresponde a su deber des¬ 
confiar de sus enemigos y sembrar la discórdia entre 
ellos. Pero, sobre todo, deberá esforzarse siempre por 
ganarlos con negociacionés bien llevadas. 

Procurará que su ciudad este debidamente forti¬ 
ficada. 

Las leyes tratan dei procedimiento jurídico justo, 
de los prestamos, contratos, compra y venta, difama- 
ción, hurtp, danos corpo&les, matrimonio, repudiación 
de esposas, adultério, derechos de herencia, detención, 
deberes de las castas y observância de las distincio- 
nes de casta. 

El hurto se castiga con severidad. Ei hurto de 
joyas y el secuestro se castigan con pena de muerte. 
Los miembros de las castas inferiores reciben castigos 
más blandos que los de las superiores. 

“El juego de azar y las apuestas serán considerados 
hurto y el rey no los tolerará.” Empleará el castigo 
corporal contra esos “ladrones enmascarados”. 

El hurto no será castigado con la perdida de la 
vida a menos que se le encuentre al ladrón la propie¬ 
dad robada, caso en q’ue no habrá duda de su culpa- 
bilidad. 

La violência está considerada crimen todavia más 
grave que el robo. 

El hombre que ejerza el derecho de castigo corpo¬ 
ral contra su mujer, sus hijos, sus esclavos y sus dis¬ 
cípulos puede golpearlos en la espalda, no en la 
cabeza. 

El hombre que no pueda pagar'una deuda la paga¬ 
rá con su trabajo en calidad de esclavo dei acreedor. 
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Una venta convenida podrá ser anulada por cual- 
quiera de las partes «n el plazo de diez dias. 

La muchacha que ha llegado a la edad de casarse, 
esperará tres anos para ver si se la desea para el ma¬ 
trimonio. Transcurrido este tiempo, se le permite bus¬ 
car marido para sí dentro de su casta. 

“La fidelidad conyugal durará hasta la muêrte. 

Ésta ha de considerarse la ley más alta para el hom- 
bre y para su mujer.” El adultério se castiga, según 
las circunstancias, con multa, pena corporal o perdida 
de la vida. Se considera circunstancia agravante que 
el culpable, o la culpable, haya pasado por alto las 
diferencias de casta. 

Las Leyes de Manu hablan de las mujeres con 
menosprecio, pero, no obstante, defienden sus dere* 
chos. Sólo cuando una mujej ha permanecido estéril 
siete anos puede repudiaria el marido. Si mueren to¬ 
dos los hijos nacidos de ella, el marido puede repu¬ 
diaria pasados nueve anos. Únicamente se le permite | 
divorciarse de una esposa buena y virtuosa, pero en 
continuo padecimiento, con la aprobación de ella, t 

Una mujer encinta, como el brahmín y el asceta, 
tiene el derecho de utilizar el chalán para pasar un 
rio sin pagar nada. 

Las Leyes de Manu son contrarias por principio a 
que se vuelvan a casar las viudas. Fero lo toleran | 
como costumbre existente. 

No hay en las Leyes de Manu una sola palabra sobre la 
quema de viudas. Esto se menciona por przmera vez en los 
libros de leyes posteriores. Y sin embargo, esa costumbre tiene 
que ser antigua, pues la conocían los autores griegos dei tiem¬ 
po de Alejandro el Grande. Al principio estaba limitada pro- 
bablemente a las famílias gobernantes y a la casta guerrera, y 
aun aqui no era general. Nunca fue práctica generalizada. La 
prohibieron las autoridades inglesas en 1829. 

Las candalas han de vivir fuera de las aldeas. Sólo i 

les está permitido tener perros, borricos y vajilla rota. f 

A los miembros de las tres castas superiores les 
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están prohibidas las bebidas alcohólicas. Los brahmL 
nes y miembros de la casta gu^rrera no prestarán 
dinero con interés. 

/ La necesidad y el hambre derogan todos los man* 
damientos relativos a las diferencias de casta. Si no 
puede obtenerse otra cosa para comer, le está incluso 
permitido a un miembro de una casta superior comer 
carne de perro que le haya dado una candala. 

La observância dei mandamiento de no matar ni 
causar dano —salvo en el caso dei sacrifício— se in¬ 
culca en los términos más rigurosos. El Libro de las 
Leyes de Manu trata incluso de adoptar la condenación 
de la agricultura dei jinismo. Cita, como opinión “de 
gente virtuosa ’, que cultivar la tierra no puede ser 
ocupación virtuosa, por cuanto se causa dano a la 
tierra y a las pequenas creaturas que viven en ella. 
Pero al propio tiempo Idmite que otros incluso lo 
consideran un bien. 

Un brahmín tiene que expiar el aniquilamiento 
de mil pequenos vertebrados lo mismo que el asesina- 
to de un miembro de la casta más baja. Si ha cortado 
árboles frutales, arbustos, plantas trepadoras o flores, 
tiene que repetir cien veces cierto texto dei Veda. 

En general: recitar el Veda, el sacrifício y el asce¬ 
tismo eliminan la culpabilidad. También tiene valor 
la confesión dei pecado. “Si un hombre que ha co¬ 
metido un pecado lo confiesa voluntariamente, queda 
librq,de él como la serpiente muda su camisa.” 

El más alto efecto expiatório coresponde al asce¬ 
tismo. Por él, si se observa estrictamente, pueden 
expiarse los mayores crímenes. “Hasta los insectos, 
las serpientes, las mariposas, los pájaros y las plantas 
ganan el cielo por la virtud y el ascetismo.” De suer- 
te que el problema de la redención dei mundo no es 
ajeno a las Leyes de Manu. 

El conocimiento de los Vedas, el ascetismo, el do- 
minío de las pasiones, la observância dei mandamien¬ 
to de no matar ni causar dano, el cumplimiento dei 
deber de casta, la pureza y la práctica de la autoin- 
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mersión... todo eso tiene que ver con la liberación 
cie la reencarnación.» 

Friedrich Nietzsche llama, en el Anticristo (seeción 56), al 
Libro de las Leyes de Manu “una obra espiritual y superior sin 
comparación posible, que no se puede nombrar ni siquiera al 
lado de la Biblia, a menos de pecar contra el Espíritu Santo”. 
Nietzsche fundá este dictámen en el hecho de que con este 
libro, las elases superiores, los filósofos y los guerreros tienen 
cogidas a las masas. Por tanto, halla en él una “afirmación de 
la vida”. “El sol brilla sobre todo el libro”, escribê. 

Nietzsche no parece liaber caiado hondo en su espíritu, o 
hubiera notado que está lleno de la negación de la vida y que 
en él, como en la ley dei Antiguo Testamento, está naciendo 
uria actitud humanítaria. Aunque permite que continúen las 
distinciones de casta, el Libro de las Leyes de Manu adopta la 
causa dei débil contra el fuerte y ordena al fuerte que sirva. 
Por consiguiente, tiene tantos méritos como la Biblia, para 
merecer la estimación de Nietzsche. 

En su Voluntad de Poderio (secciones 142 y 143), Nietzsche 
halla en las Leyes de Manu “Semitismo, es deeir, el espíritu 
de sacerdócio, peor cpie en ninguna otra parte”. No comprando 
la grandeza y la profundidad de este espíritu de sacerdócio. 


XII. EL HINDUÍSMO Y EI» MISTldSMO 
BHAKTI 

iCÓMO surgió el pensamiento híndú, al que tuvieron 
que hacer concesiones doctrinales el budismo y el 
brahmanismo posteriores? 

Hacia el ano 1000 antes de Cristo, el politeísmo de 
la Índia, según podemos ver en los himnos védicos 
posteriores, estaba ya camino dei monoteísmo ético. 
Pero los brahmines no tomaron parte en esta evoíu- 
ción en marcha. No tenían interés en el perfecciona- 
miento de la religión popular, porque, reflexionando 
sobre el Brahma, habían descubierto un punto de 
partida muy distinto para hallar la senda que conduce 
al conocimiento superior. 1 

Pero permanecieron vivas las fuerzas de la reli- 
gión popular que eran pensamiento impulsor en la 
dirección dei monoteísmo ético. Desde luego, la omi- 
sión de los brahmines al no impulsar la evolución pro- 
gresiva lo retardo, pero no le puso fin. Fuera dei 
brahmanismo surgieron personalidades proféticas que 
contribuyeron a que floreciera la religión éticormono- 
teísta dei pueblo. 

Carecemos de información exacta sobre el curso 
que siguió este desarrollo superior, porque para esa 
época más antigua dependemos de lo que los brahmi¬ 
nes creyeron pertinente transmitimos. Esto es todo Io 
que sabemos; que el monoteísmo aparece probable- 
mente por primera vez entre los adoradores dei dios 
Krichna. 

Asimismo, la aparición dei culto de Krichna está 
envuelta en oscuridad. Krichna (es decir, El Negro), 
hijo de Vasudeva y de Devaki, es probablemente' un 
heroe tribal deificado, al que se tuvo luego por ava* 

1 Sobre esto, véanao pp, 34-36. 
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tar dei dios Vichnú. En los himnos védicos no está 
Viclinú en la prime*a fila de los dioses. Pero con el 
transcurso dei tiempo aumenta su prestigio, hasta 
que al final, aunque probablemente en los círculos 
fuera dei brahmanismo, se le rinde culto como Dios 
uno y único. 

Pero esta religión popular que profesa la creência 
en el monoteísmo conserva, junto a este, el politeís¬ 
mo. Concibe a las demás divinidades como aparien- 
cias (avataras) dei único Dios. Según esta religión, 
a Dios se le rinde culto en los dioses. Así, hallamos 
incluso en un himno dei Rig-Veda: “Hablan de Indra, 
Mitra, Varuna, Agni... Aunque es sólo un Ser, los 
cantares le dan muchos nombres.” 

En muchas comunidades religiosas hindúes ocupa 
el dios Siva el lugar de Vichnú. En otras es el 
Brahma-divinidad el Dios Universal. 2 

* 

El hinduísmo no es una unidad coherente. Comprcnde 
muchas raaneras de culto, no sólo los de origen ario, sino tam* 
bión los de origen indio primitivo, y no únicamente los que ya 
presentan orientación monoteísta, sino también los que perma* 
necen todavia adscritos al politeísmo. 

Probablemente Krichna, el dios negro, fue en un principio 
una divinidad dravidiana primitiva. Esto es cierto por lo que se 
refiere a Siva y a la diosa Kali, es decir, la Negra, que tan 
importante papel desempena en el hinduísmo, 

Cuando se menciona al hinduísmo en las páginas siguientes 
se tiene presente únicamente a la religión popular más desarro- 
liada, para la cual, Krichna, Vichnú, Siva, Rama, el Bçahma- 
dios y otras divinidades más altas son sólo manifestación dei 
Dios uno y único. 

j 

Vichnú, Siva y el Brahma deificado ofrecen a esta 
forma de hinduísmo una especie de trinidad (Trimur- 
ti). El mismo Dios tiene tres nombres que corres- 
ponden a las tres formas de su manifestación y su 
actividad. 

Por lo común, en el hinduísmo se llama a Dios 
Bhagavat, esto es, el Exaltado. 
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La religión popular monoteísta que nace junto a 
la fe brahmanica no adopta una«actitud de oposición 
respecto de esa fe, pues tiene a lo védico por sagrado 
y no discute la autoridad dei sacerdócio brahmín. 

Y además: esta religión popular está bajo la in¬ 
fluencia dei pensamiento brahmánico, y por esa razón 
se desarrolla en la dirección dei monoteísmo. 

El monoteísmo hindú se distingue dei de Zaratus* 
tra y dei de los profetas hebreos en dos aspectos. Ve 
a Dios, no como Creador dei Universo, coexistente 
con el Universo y por encima de él, sino como la 
Causa Original de que procede el Universo. Y segun¬ 
do: no pide simpleraente a la humanidad que obedez- 
ca a Dios, sino que se una con Él en entrega absoluta 
(Bhakti). Por tanto, tiene carácter místico, y por ello 
vemos que se ha desarrollado bajo el influjo de la 
manera de pensar brahmánica. La doctrina mística 
(tel hinduísmo está en relación con la dei brahmanis¬ 
mo como la luna respecto dei sol, dei que recibe 
su luz. 

La piedad Bhakti tiene su origen en la religión de 
la población aborigen. La concepción de la humilde 
entrega a Dios es extrana a los arios de la índia. Pero 
bajo la influencia dei misticismo brahmánico la pie¬ 
dad popular, oriunda de los tieinpos prehistóricos, de 
la entrega a Dios, tomó carácter místico. 

Así, el hinduísmo es una religión popular que se 
ha hecho monoteísta y mística bajo la influencia dei 
misticismo brahmánico. 

Muchos eruditos han expresado la opinión, que tiene gran 
fundamento,^ de que dentro dei hinduísmo la forma Bhakti de 
piedad nació en el Sur de la índia, de donde se propago al 
Norte. 

Debe advertirse que Samkara, el maestro brahmín que pri- 
mero reconoció el derecho a existir, junto al misticismo brahmá¬ 
nico, de la doctrina de la redención predicada por la forma 
Bhakti de religión, procedia dei Sur. 3 


a Sobre Brahma-divinidad, véanse pp, 37, 58-60, 142-144, 


8 Sobre Samkara y su doctrina, véanse pp. 141-144, 
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El misticismo hindú tiene carácter distinto dei mis¬ 
ticismo brahmánicofen cuanto se ocupa con la unión 
de la personalidad humana a la Personalidad divina, 
no con la absorción dei alma individual en el Alma 
Universal. El hinduísmo no se pierde en el pensa- 
mierito abstracto, sino que lucha por seguir sjendo 
una piedad viva. Llama amor (bhakti) a la justa 
relación dei hombre con Dios y considera subsidiaria 
toda la reverencia de que es objeto Dios en los actos 
dei culto, comparada con el esfuerzo para entregarse 
a él de modo más absoluto cada día. 

En muchos himnos hindúes se glorifica el amor dei 
hombre a Dios con la metáfora dei amor humano, así 
como los místicos cristianos interpretaron el Cantar 
de Salomón en relación con el amor terrenal como ex- 
presión dei anhelo dei alma f por su Redentor. 

Otra diferencia que distingue al misticismo hindú 
dei brahmánico —y dei cristiano— es que está muy 
lejos dei ideal quietista. No incita al hombre a aban¬ 
donar la existência corriente, sino que espera que pase 
la vida de tal modo, que en todas las cosas, en el 
pensamiento como en los actos, conserve su devoción 
a Dios. 

Aunque pide activa devoción a Dios, el hinduísmo 
profesa la creencia en la negación dei mundo y de la 
vida. Se halla de tal suerte bajo la influencia dei 
pensamiento brahmánico,' aue abandona la afirmación 
dei mundo y de la vida que en un principio pertene- 
ció a la religión dd pueblo. Por tanto, no osa de- 
iender el punto de vista de que el universo tiene, en 
cierto modo, sentido y que la actividad humana puede 
asignarse una tarea en el mundo. En ninguna parte 
exige, cosa natural en el cristianismo, que se verifique 
actiyamente, en el amor al hombre, el amor a Dios. 
Como los brahmines, nd pide otra actividad que la 
que imponen las obligaciones de casta. 4 

4 Sobre la actividad exigida por el tleber de casta, véase p. 50. 
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También se debe a tan estrecha dependencia dei 
pensamiento brahmánico que el iduduísmo más anti- 
guo sólo llegue al monoteísmo y no al monoteísmo éti¬ 
co. Considera a Dios como valor elevado por comple¬ 
to sobre lo ético y lo no-ético. 

^ Así, el hinduísmo, junto a su sujeción a la nega¬ 
ción brahmánica dei mundo y de la vida, conserva su 
independencia sólo en un aspecto: en vez de limitarse 
a tolerar la actividad, la estima como cosa valiosa. 
La religión popular no puede hacer más que tener en 
cuenta los sentimientos naturales. De suerte que el 
teísmo monoteista, por ser la religión de las masas y 
al propio tiempo hallarse bajo el hechizo de la visión 
brahmánica dei mundo, se encuentra frente a la tarea 
de lograr el reconocimiento de la actividad dentro de 
la negación dei mundo f de la vida. No pide, cierta- 
mente, ninguna actividad que no pidan los brahmines. 
Pero la pide en forma diferente. No puede satisfacer- 
se, como los brahmines, con conceder, junto a la re- 
nunciación al mundo, una relativa y limitada justifi- 
cación a la actividad dictada naturalmente por el de¬ 
ber de casta, pero exige que sea un servido mediante 
el cud consuma el hombre de modo tan absoluto su 
devoción a Dios, que equivale a la devoción a Dios 
en la renunciación al mundo. 

En la estimación de la actividad a que fue forzado 
el hinduísmo monoteísta como religión popular, se 
rebelo la afirmación dei mundo y de la vida de la 
prehistoria de la índia y de los antiguos arios contra 
la negación brahmánica dei mundo y de la vida, que 
tuvo su origen en el pensamiento de los sacerdotes. 
Bajo la influencia de la autoridad que gozaba por la 
visión brahmánica dei mundo, accedió el hinduísmo a 
abandonar en teoria la afirmación dei mundo y de la 
vida. Pero en la práctica no podia hacerlo; por tan¬ 
to, estaba en conflicto consigo mismo. 

De esta forma quedó determinada la çvolución 
que habría de seguir. Era forzoso que hubiera coji- 
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flicto entre la afirmación dei mundo y de la vida, que 
en la práctica retup, debido a su estimación por la 
actividad, y la negación dei mundo y de la vida que 
sostenía teoricamente. 

Por consiguiente, en un principio no estaba en el 
desígnio dei hinduísmo rebelarse de ningún modo con¬ 
tra la negación dei mundo y de la vida. Solo queria 
obtener el reconocimiento de la actividad dentro de 
él. Creyó que podia combinar cierta medida y cierta 
clase de afirmación dei mundo y de la vida con su 
negación, en la que se creia como principio. 

Pero la conciliación de las dos consideraciones en 
que se debatia el hinduísmo era irapracticable. En 
realidad, cada vez que se afirma la validez de la afir¬ 
mación dei mundo y de ía vida—incluso en casos 
limitados a la justificación de cierta acción—, queda 
puesta fuera de combate en grado correspondiente la 
negación dei mundo y de la vida. 

Por tanto, lie aqui lo que ocurre en el pensamiento 
hindú: la afirmación dei mundo y de la vida se suble¬ 
va cada vez con más fuerza contra su negación, im- 
puesta al pensamiento de la índia por los brahmines, 
y al cabo se sale con la suya. Pero no lo consígue 
por su propia fuerza intrínseca. Sólo llega a lograr 
la victoria por la alianza que ha sellado con la ética. 

Ni Ia ética, ni la afirmación dei mundo y de la 
vida por si misma, pueden librarse de las cadenas de 
la negación dei mundo y de la vida. En el Bucla jsigue 
estando prisionera una ética muy desarrollada. En 
el antiguo pensamiento hindú, la afirmación dei mun¬ 
do y de la vida, apoyada por los sentimientos natura- 
les dd pueblo, se inclina de modo análogo ante su 
negación. Pero, en el nuevo pensamiento de la índia, 
se unen la ética y la afirmación dei mundo y de la 
vida. Sólo esta afirmación ética dei mundo y de 
la vida se libra de la ilusión de que su negación es 
una verdad incontestable. 

La fuente principal de lo que sabemos acerca de la forma 
de pensar dei hinduísmo más antiguo son los pasajes de conte- 
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nido religioso-filosofico introducidos en las dos grandes epo- 
peyas de la índia, el Mahabharata y el Ramayana, y los Pura* 
nas ; Purana (en realidad, paranam alèyanam) significa relato 
antiguo, desuerte que los Puranas contienen mitos y narra* 
ciones religiosas con reflexiones sobre ellos. 

Por la forma en que se han conservado, el Mahabharata y 
el Ramayana pertenecen al siglo n de nuestra Era. En su for¬ 
ma mas primitiva existian ya, probablemcnte, en el siglo iv 
antes de Cristo. El material utilizado es, desde luegoj más 
antiguo. 

Los primeros Puranas se remontan, también probablemente, 
al siglo iv antes de Cristo, si no más allá. 

La religion bhakti hindu tal vez sea más antigua que el 
budismo, pero es, de seguro, posterior al misticismo brahmáni- 
e.o, a cuya influencia debe, ciertamente, su aparidón. Por con¬ 
siguiente, podemos referir el comienzo de esta evolueión supe¬ 
rior de la religion popular hacia 700 antes de Cristo. 

El hecho de que el Buda no mencione la religion bhakti 
no quiere decir que no existiera ya en su tiempo. Porque el 
Buda se limita a examinar las distintas doctrinas de Ia renun* 
ciaeión dei mundo y no tocada cuestión de la religion popular. 

El primer conflicto entre la afirmación dei mundo 
y^de la vida hindú y la negación dei mundo y de la 
vida brahmánica se encuentra en el famoso Bbagavad- 
Gita, un poema didáctico interpolado en el Mahabha¬ 
rata. 

Mahabharata (abreviatura de Mahabharatakhyanam) signi¬ 
fica narraeión de la gran guerra de los Bharatas. Esta epopeya 
contiene unos 100,000 dísticos y es la más larga de la literatura 
mundial. 

La acción se desarrolla cerca de Delhi. Los príncipes de la 
Casaide Bharata, mencionados ya en los himnos védícos, gobier- 
nan a la nación kuru. Están enemistados con sus primos, los 
cinco príncipes Pandu. (Pandavas), que tienen por mujer—y 
esto testimonia la antigüedad dei material de la epopeya—a la 
hermosa princesa Draupadi. 5 Entre los Pandavas se destacan 
Yudhisthira, el amante de la justicia, Bhima, el fuerte, y Ar* 
juna, el hábil arquero. La disputa se decide en una partida de 
dados. En lajmmera partida pierden los Pandavas cuanto po- 
seen y, además, su esposa colectiva, Draupadi, Pero como ésta 
es demasiada ignominia, el viejo rey eiego de los kurúes, Dhrta- 
rastra, suspende el juego y accede a la súplica de Draupadi de 

8 Dícíhg <juc todavia cxintió la polinmlria hasta los últimos tiempos 
entre los habitantes do origeii tihetano de la parte meridional (india) dei 
Himalaya. 
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que la deje marchar con los cinco Pandavas. Los Pandavas 
pierden también la segunda partida y tienen que comprometer” 
se a vivir desterrados eif la selva con Draupadi doce anos y a 
pasar otro entre los hombres, sin ser reconocidos, Luego que 
transcurren esos anos, llenos de aventuras, piden a los príncipes 
kurúes que les devuelvan su reino, pero en vano. Por ultimo 
rebajan su exigencia a cinco aídeas, y ni a esto acceden los 
príncipes. Entonces declaran la guerra a sus primos. Todos 
los príncipes y héroes dei país toman partido por un grupo o 
por otro. Tras una batalla en el campo de Kuru, al norte de 
Delhi, que dura dieciocho dias, los pocos supervivientes hacen 
la paz y en lo sucesivo gobieman a sus pueblos como buenos 
vecinos. Más tarde se retiran a la soledad y mueren lejos de 
sus países. 

Esta historia sólo comprende alrededor de la mitad 
de la epopeya, consistiendo la otra mitad de episodios 
interpolados: de cuentos relatados en una u otra oca- 
sión, de cantos de carácter didáctico. Entre los cuen- 
tos más eonocidos y más bellos están el dei noble 
rey Nala, en quien entra el demonio de jugar a loo 
dados, y su fiel esposa Damayanti, y el de la prince¬ 
sa Savitri, que toma por marido aí príncipe Satya- 
vant, que vive solitário en la selva, aunque ella sabe 
que él morirá al cabo de un ano, y luego ruega con 
êxito por su salud al dios de la muerte. Estas dos 
narraciones euentan entre las más esplêndidas crea- 
ciones de la literatura mundial. 

Entre los himnos didácticos interpolados dei Ma¬ 
habharata corresponde el primer lugar al Bhagavad- 
Gita (El Canto dei Exaltado J. 6 El cantor exaltado es 
Krichna, que aparece como manífestación dei dios 
Vichnú. EÍ Bhagavad-Gita es una de las secciones más 
antiguas dei Mahabharata y, aparte de algunas edi- 
ciones posteriores, pudiera muy bien datar dei si- 
glo ui antes de Cristo. 

Puede suponerse que en un principio fue texto 
sagrado independiente, própiedad de una hermandad 
hindu, y que hasta pasado algún tiempo no fue con¬ 
vertido en el Mahabharata. 

8 El título completo es Bhagavodgita-upanishad, es dccir, Los doctrinos 
secretas dadas por el EwUadQ, 
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Esta inserto al principio dei sexto libro de la epo¬ 
peya y precede al relato de la batalla de los dieciocho 
dias. 


i j r T—puucn ae acuerdo los dos 
bandos sobre los procedimentos legítimos de combate. Sólo 
pueden luchar entre si adversados de la misma clase: aurigas 
confra aurigas solamente; guerreros montados en elefantes con¬ 
tra giierreros montados en elefantes, la caballería contra la ca- 
balleria, la mfantena contra la infantería. El reto dei adversa- 
no tiene que preceder debidamente al combate. Los que se 
rmdan pnsioneros, los puestos fuera de combate y los aprehen- 
didos en la fuga pueden conservar la vida. (En las Leyes de 
Manu también se prohibe matar a los que huyen.) 

No pueden ser atacados los aurigas, las bestias de carga, 
los que llevan las armas, los músicos y en general todos los que 
no combatem n 


Estando los dos ejercitos frente a frente listos para 
la batalla, el héroe Arjuna comienza a dudar de si 
flebe dar la sehal para el combate entre los dos clanes 
parientes y sr puede ecbar sobre sí la culpa de se- 
mejante asesínato, Permanece sentado en su cua- 
driga, irresoluto, con el arco, que se le ha caído de 
la mano, en el suelo. Entonces, Krichna, que sirve 
como auriga, le habla y le clice que no sólo puede 
hacerlo, sino que tiene que hacerlo. 

Así, el Bhagavad-Gita tiene que llevar las cosas al 
extremo. No sólo se ocupa con el problema general 
de la justificación de la acción, sino que, además, 
trata dei problema especial de la admisibilidad de la 
acción no ética. De la manera como justifica la ac¬ 
ción como tal se desprende la posibilidad—y la nece- 
sidad— de la aprobación, en ciertas circunstancias, de 
la acción no ética. 










XIII. EL*BHAGAVAD-GITA 

^ Cómo justifica, pues, el Bhagavad-Gita la actividad 
dentro de su concepción de la negación dei mundo y 
de la vida? 

Profesa, sin reserva, la fe brahmánica en rclación 
con el mundo. El mündo—dice Krichna—no tiene 
sentido. No es más que una comedia que Dios repre¬ 
senta consigo mismo, “Con su poder mágico [mayu] 
hace girar en su escenario como marionetas a todas 
las criaturas vivientes,” 

Pero Krichna no admitirá la deducción brahmáni¬ 
ca, según la cual el hombre que ha llegado a saber 
tanto dei Universo debe retirarse de la comedia y 
conducirse como espectador ihactivo. Por incompren- 
sible que sea para 61, exige que desempene su papel; 
dedicado a Dios, en la comedia que Dios ha pueslo en 
escena. 

Por su pues to, Krichna no rechaza por completo la 
in actividad brahmánica. “Ei abandono y la ojeoución 
dei trabajo de uno —dice— eondueen por igual a la 
salvación; pero, de las dos actitudca, la dc ejecutar 
el trabajo de uno es la mejor ” 

No se trata de la renunciación exterior a la ac- 
ción. “El hombre no alcanza [el estado de] estar sin 
trabajo no emprendiendo ninguno, ni logra la perfec- 
ción rehuyendo simplemente el mundo.” El verdadero 
estado de estar sin trabajo es—dice—algo interior y 
espiritual. El hombre tiene que llegar al extremo de 
no realizar ya ningún acto en vista de beneficio o 
goce que espera de él, ni por odio, ni por espíritu de 
venganza, como esos que aún viven ciegos en el mundo 
y buscan satisfacciones de él Si su corazón se ba li¬ 
bertado de los motivos exteriores de la acción, puede 
realizar los trabajos que quiera; no obstante, seguirá 
inactivo. 
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El Bhagavad-Gita continuo lo que el Buda había 
comenzado. Alimentándose de sentimiento natural, 
se rebelo contra el ascetismo y las disciplinas y ensehó 
que lo que hay que perseguir, antes que nada, es la 
libertad interior respecto dei mundo. Al aplicar tam- 
bien esta manera de considerar las cosas al enjuicia- 
mfento de la acción, el Bhagavad-Gita hace lo que 
todavia no se había atrevido a hacer. La suprema in- 
actividad —ensena— consiste en realizar actos como 
si uno no los realizara. 

A la luz de la misma pereepción de que la libertad interior 
respecto dei inundo no neecsita ser demostrada exteriormente, 
eseribe Pablo en el capítulo vii de la Primera Epístola a los 
Corintios . .que los que tienen mujeres sean como los que no 
las tienen; y los que lloran, como los que no lloran; y los que 
se huelgan, como los que no se huelgan; y los que compran, 
como los que no poseen*’. Para Pablo, la libertad respecto dei 
mundo procedí* de la fe en el próximo fin dei mundo y en el co* 
* mienzo dei Reino d(* Dios, Vivir aún en el mundo con el com- 
portamiento externo que impone la existência en el, pero estar 
libre de él interiormente y sentirse ya en casa en. el Reino de 
Dios; esta doetrina de ser todavia admisible actuar en el mun¬ 
do es la que Pablo opone a la demanda que comienza a oírse 
en sus iglesias, en favor de una renunciación dei mundo con 
expresión exterior. 

Según Krichna, la negación exterior dei mundo y 
de la vida no es la voluntad de Dios, y además, no es 
practicable. Pues el propio Dios practica la activi- 
dai en cuanto crea y sostiene al Universo. <?Cómo 
puede, pues, desear el hombre seguir sin obras? Ad¬ 
mite que mientras vive no puede estar un instante sin 
actividad, Krichna aconseja a Arjuna que reflexione: 
“Ni siquíera puedes conservar tu cuerpo si estás inac¬ 
tivo” (Gita, ni, 8). 

El Bhagavad-Gita afirma, por consiguiente, el he- 
cho de que la negación dei mundo y de Ia vida no 
puede existir sin hacer grandes concesiones a su afir- 
mación. De donde extrae la conclusión de que el 
hombre tiene que arrogarse de una vez para siempre 
el derecho, que comprende en sí mismo todas las con- 
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cesiones necesarias, de realizar los actos inexcusables 
para la conservación«de la vicia y el cumplimiento de 
los deberes naturales. 

El Bhagavad-Gita recoge el pensamiento brahmá- 
nico de la justificación de la acción dictada por las 
obligaciones de casta y de él saca la teoria de que la 
actividad y la inactividad están igualmente justifica¬ 
das. 1 Si el orden dei Universo exige actividad, dicha 
teoria concluye'justamente que no bay nada que pue- 
da ser colocado por encima de aquélla. Si el mismo 
Dios practica la actividad creando y sosteniendo el 
Universo, también el liombre tiene que dedicarse a 
la acción. 

El Bhagavad-Gita arranca al brahmanismo, con 
argumentos brahmánicos, la admisión de que la acti¬ 
vidad y la no actividad están ,igualmente justificadas. 
Esto quiere decir que la afirínación dei mundo y de 
la vida mantenida por él reconoce la soberania de sií 
negación. Krichna exige la ejecución exterior de los 
actos en combinación con la renunciación interior dei 
mundo. Y cuando habla de acción nunca quiere decir 
más que el ejercicio de la actividad dictada por la 
casta, no la acción subjetiva procedente de los impul¬ 
sos dei corazón y de obligaciones elegidas por uno. 
Para comprender bien el Bhagavad-Gita, no hay que 
olvidar la estrechez brahmánica de su horizonte. 

El hombre no tiene que desarrollar actividad <.por 
los frutos que espera de su trabajo para si y para 
otros. No tiene que dejarse influir pensando en algu- 
na aspiración que pueda logfarse. Ha de actuar ex¬ 
clusivamente por puro, absoluto sentido dei deber, sin 
fundamento empírico alguno. 

No fue Kant el primero que expuso la doctrina 
dei imperativo categórico. Ya la había predicado 
Krichna con estas palabras: “Tu interés debe dirigirse 

1 Sobre la opinión de que el orden divino dei Universo exige la acción 
dictada por la obligacián de casta y de que dicha acción está en cierto 
modo exceptuada de la negación dei mundo y de ln vida, véanse pp. 50, 
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siempre al acto, no a sus frutos.” Y mientras que 
en Kant está oscuro el contenidp dei deber absoluto, 
Krichna lo expone con exactitud. Lo define como la 
totalidad de las obligaciones que pertenecen natural¬ 
mente a la situación de un hombre en la vida. 

Todo trabajo ha de hacerse en amorosa entrega a 
Dids, porque, ciertamente, Dios es quien lo hace todo 
en todo. 2 El hombre debe librarse de la ilusión de 
que su ego es el actor real. Cuanto el hombre hace es 
un suceso enviado por Dios. Krichna halla la recon- 
ciliación entre la servidumbre y el libre albedrío en 
el hecho de que el hombre realiza en una entrega 
espiritual lo que Dios hace mediante él. 

Desde la altura de esta manera de contemplación 
puede probar también Krichna la acción considerada 
un mal desde el punto de vista humano. La última 
pregunta que el hombré*tiene uue hacerse es si la obra 
•que se decide a realizar le llega como tarea que debe 
ser llevada a cabo, y si la lleva a cabo con la más 
pura devoción a Dios. Si está seguro de ello, está 
libre de todo género de culpabilidad, incluso si mata. 

“Uno no debe librarse a sí mismo de una obligación deriva¬ 
da dei nacimiento... incluso si entrana mal, Porque toda em¬ 
presa está rodeada dei mal como el fuego está rodeado de 
bumo.” (Gita, xvm, 48. U 

“Incluso si un granuja consumado me ama y no . ama nada 
más (además de mi), ha de ser considerado bueno porque ba 
decidido bien.” (Gita, ix, 30.) 

“Incluso si tú fueras el más pecador de los pecadores, pasa- 
rías sobre toda culpa sólo con la barca dei conocimiento.” 
(Gita, iv, 36.) 

Por tanto, Krichna osa confesar la sencilla verdad 
de que si se niega el libre albedrío, no puede haber 
culpa. 

Sobre el principio de la instrucción que da, repi- 
tiéndola mucho, Krichna exige a Arjuna que luche 
contra sus parientes. Tiene que reconocer el hecho de 



9 Véase I Corindo», xn, 6. 
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que no es él quien mata; únicamente lleva a cabo una 
matanza determinadg por Dios. 

Y además, ha de tener en cuenta que, según el ver- 
dadero conocimiento dei Ser, no hay realmente matar 
ni ser matado. Porque sólo el cuerpo transitório, no 
el ego inmortal, será afectado por la muerte. 

“Incluso sin ti no quedarán [vivos] todos los guerreros 
dispuestos para la batalla... Ya e.stún, de antemano, mucrtos 
por mí: sé tú mernmentc el instrumento.” (Gita, xi, 32, 33.) 

“Así como el, hombre se quita la ropa gastada y se pune 
otra nueva, dei mismo modo abandona el espíritu los cuerpos 
gastados y entra en otros nuevos.” (Gita, n, 22.) 

“Para todo el que nace es segura la muerte y, por modo 
análogo, es seguro eb naeimiento de los muertos. Por tanto, no 
debes quejarte de algo que es inevitable.” (Gita, n, 27.1 

“^Ha concluído tu perplejidad, hija de la falta de 
conocimiento?”, pregunta Krichna a Àrjuna cuando 
ha terminado la instrucción, “Mi perplejidad ha con* 
cluido”, replica, y da la senal para el combate, 

Cuando se conoció por primera vez en Europa, a 
fines dei siglo xvin, el Bhagavad-Gita fue recibido 
con entusiasmo: 3 Guillermo von Humboldt le dedico 
un largo tratado en las Actas de la Academia de Ber- 
lín (1825-1826) y escrihió en carta a Fr. von Gentz 
(1827): “Es, probablemente, la obra más sublime y 
más profunda dei mundo.” 

El Bhagavad-Gita impresionó tanto a los europeos 
porque por él conocieron por primera vez un misticis¬ 
mo que fomenta en la activídad la devoción amorosa 
a Dios. Les pareció un misticismo correspondiente al 
espíritu europeo de la afirmación ética cristiana dei 
mundo y de la vida, un misticismo, sin embargo, que 
este espíritu no había podido engendrar, embarazado 
por el misticismo contemplativo de la Antigüedad y la 
Edad Media. 

8 En 1785 apareció la traducción inglesa de Charles Wilkln* y poeo 
después una edición crítica dei texto por August Wllhelm von Schlegel, con 
una traducción latina. La primera edición alemana lleva fecha de 1802. 
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Pero, en realidad, el Bhagavad-Gita no tiene nada 
de ese espíritu. Se trata sólo dei propósito de un mag¬ 
nífico y desapasionado pensamiento, dirigido a conse¬ 
guir el reconocimiento de la idea de la devoción a 
Dios, mediante la acción dentro de la concepción de 
la negación dei mundo y de la vida, y dei propósito 
de demostrar que el hombre que se queda en casa y 
sígue su vocaeión puede alcanzar la misma santidad 
y redención que el tnonje que abandona el hogar y se 
I dedica a la inactivulad. 

En el Bhagavad-Gita, la negación dei mundo y de 
la vida, después de haberla desarmado, permite que 
su afirmación ocupe en el trono un lugar junto a ella. 
j Reconoce la activídad, pero sólo después de que esta 

j renuncia a los motivos naturales y a su sentido natu- 

j ral. Mediante una láctica sutil, convierte en innocua a 

j su adversaria. Crea la dbncepción de la acción des- 

| materializada. 

El encanto dei Bhagavad-Gita se debe a esta idea 
de la activídad espiritualizada, que unicamente sur- 
j ge de los motivos más elevados. 

Pero la acción que ha dejado de tener una finali- 
j dad natural ha perdido su significación, La única 

| activídad que tiene verdaderamente una alta calidad 

| es la que se plantea aspiraciones naturales y las rea» 

í liza en la devoción a un fin supremo. 

! Toda liberación interior deí mundo adquiere uni¬ 
camente significación por el hecho de que, gracias a 
ella, llegamos a ser eapaces de desarrollar la más alta 
forma de activídad dentro dei mundo. 

En su pensamiento fundamental, la doctrina dei 
Bhagavad-Gita está estreehamente relacionada con la 
| filosofia especulativa de J. G. Fichte (1762-1814). 
Tarabién aqui se hace al hombre tomar parte en una 
comedia que Dios pone en escena para Sí mismo. 
Según Fichte, Dios, el Orígen dei Ser, no puede per* 
1 manecer en estado de Ser puro porque Él es la Vo- 
f luntad de Acción infinita, Por consiguiente, se limita 
a Sí mismo en el mundo material a fin de venceria 
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continuamente y para, con ello, tener conciencia de 
Sí mismo en cuanto Voluntad de Acción. El hombre, 
pues, en cuanto ego divino individual, ha de ver su 
destino en procurar, con este ego divino, “poner a todo 
el mundo de los sentidos bajo la soberania de la 
razón”. 

Porque presupone una visión dei mundo de afir- 
mación ética dei mundo y de la vida, Fichte tiene que 
atribuir la importância de la actividad ética a la par- 
ticipación dei hombre en la comedia puesta en escena 
por Dios. Por tanto, se lanza al violento procedi* 
miento de definir a la ética, en términos bastante ge* 
nerales, como sujeción dei mundo de los sentidos a la 
razón. Partiendo de la concepción de la actividad 
divina que se ha formado para sí, da un sentido a la 
actividad humana. En el Bhagavad-Gita, por otro lado, 
eí hombre desempena un papel en el drama, en virtud 
de un sentido ciego dei deber, sin tratar de hallar m 
sentido, y, con él, la significación de su propia acción. 

Va tan Iejos la relación entre la filosofia de Fichte y <‘l 
Bhagavad-Gita, que también el primero considera como activi¬ 
dad más alta aquella por la cual entra el hombre al servido dei 
orden dei Universo. Los deberes de primer rango no son, en su 
opinión, como correspondería al espíritu de la época, los debe¬ 
res generales con base en el carácter ético dei hombre, sino los 
que se derivan de su situación social, de su profesión y de sus 
dotes particulares. 

El Bhagavad-Gita presenta una curiosa rejación 
con la ética. En él se hallan juntos lo ético y lo no 
ético. | 

Como el Bujda, aunque con menos fuerza, pide 
una actitud mental libre de odio y amable a manera 
de prueba de libertad interior respecto dei mundo. El j 
hinduísmo se interesa mucho más por la ética que la 
doctrina brahmánica. 

“Quien no odia a nínguna creatura viviente, quien es ama- I 
ble y compasivo, sin egoísmo, quien tiene por iguales al dolor 
y al placer, quien tiene paciência, está contento, es siempre 
leal, lleno de autodomínio y firme resolución, quien fija en mí 
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su mente y su razón y me ama, a ése quiero.” (Gíta, xn, 
13, M.) 

Pero en el Bhagavad-Gita el hinduísmo no da 
todavia el paso de pedir hechos éticos. El amor a 
Dios es para el Bhagavad-Gita un fin en sí mismo. El 
, hindqísmo no hace que el amor de Dios halle expre- 
sión en el amor a la humanidad. Porque no logra 
llegar a la idea dei amor activo, la ética dei Bhagavad- 
j. Gita es como un fuego humoso, dei que no sale llama. 
Hay que tener en cuenta en todo momento que. en 
el Bhagavad-Gita no existe la amorosa devoción al 
Dios dei Amor, Dios es para ese texto un valor que 

está por completo sobre el bien y el mal. Y • porque 

desea que se le rinda devoción activa, llega a un ex- 
, tremo en que se ve forzado a considerar incluso la 

| acción no ética, como exigida por Dios. 

Nada de esto se plantea en el misticismo brahmá- 
mco, que permite que el hombre sea levantado en la 
inactividad sobre el, bien y el mal y absorbido en 
j el Uno y Todo. 4 Pero es cuestión mucho más difícil 

j para el misticismo de la devoción activa al Dios su- 

i praético único. Éste tiene qne ser exaltado en la ac- 

j ción sobre el bien y el mal. Tiene que considerar el 

| bien y el mal como algo relativo. Y finalmente sólo 

f puede juzgar el valor de toda acción con el único 

critério de si se realiza en la devoción a Dios o no. 

Si el misticismo de todas las épocas contiene cierto 
elemeuto de negación dei mundo y pone a la no acti¬ 
vidad más alta que a la actividad, se debe al hecho 
de que el gran problema es el misticismo de la unión 
activa con el Ser infinito. <?De qué modo puede ei 
hombre ponerse al servicio de una fuerza creadora que 
es para él un enigma? <?Cómo puede armonizar el 
papel de ser instrumento de la necesidad incomprensi- 
ble y supraética y al propio tiempo personalidad 
ética? En la lucha por la verdadera visión dei mundo 
tal como se desarrolla en el pensamiento de la huma- 

4 Sobre esto, véanse pp. 4748. 
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nidad, la cuestión última es siempre ésta: <?cómo pue- 
de el hombre llegíp: a ser uno con el Ser Infinito, no \ 
sólo en pensamiento y en sufrimiento, sino también 
en la acción? Y el pensamiento procura siempre sos- 
layar el problema dei misticismo de la acción. 

El gran pensador anónimo que expone su visión 
dei mundo en el Bhagavad-Gita se aventura a èxami- 
nar el problema dei misticismo de la acción. No 
puede evitarlo, porque en la concepción de la nega- \ 
ción dei mundo y de la vida, no puede justificar la í 
acción como tal, sino únicamente al modo como se 
desarrolla en la devoción a Dios. Pero en su misticis- j 
mo de la acción ve que está obligado a rechazar el j 
sostenimiento absoluto de la diferencia entre el bien j. 
y el mal Éste es el precio que tiene que pagar, para j 
incluir la acción dentro de la concepción negativa dei \ 
mundo y de la vida. r 

El Bhagavad-Gita tiene carácter de esfinge. « | 

Contiene frases tan maravillosas sobre el aparta- j 
miento interior dei mundo, sobre la actitud mental j 
que no conoce el odio ni nada parecido y sobre la I 
amorosa devoción a Dios, que llegamos a olvidar 
su contenido no ético. No sólo es el libro más leído 
de la literatura universal; es también el más idea¬ 
lizado. 1 


I 


XIV. DEL BHAGAVAD-GITA | LOS TIEMPOS 
MODERNOS 

En el Bhagavad-Gita gana el hinduísmo su batalla 
con el brahmanismo por la igualdad de los derechos 
espirituales, armonizando ingeniosamente su propia 
afirmación dei mundo y de la vida y la negación brah- 
mánica. 

Luego, en el curso de siglos, se convierte en la 
índia en una gran potência religiosa. Desempena pa¬ 
pel muy superior al brahmanismo en la elimina- 
ción dei budismo. Posee en igual medida que el bu¬ 
dismo lo que constituye la fuerza de éste, a saber, la 
interioridad ética, y es superior al budismo por su 
misticismo religioso popftlar. Permite a las gentes 
qtte sigan fieles a las religiones a que pertenecen y 
les deja alcanzar la perfección y la redención Uevando 
una vida activa. 1 

Si la índia pudo sostenerse contra el Islam, que 
la amenazó a partir dei siglo xi de nuestra Era, el 
mérito pertenece en primer lugar al hinduísmo. 2 

En la edad de la escolástica se planteó la cuestión 
de si el hinduísmo podia apelar al testimonio de los 
textos sagrados en apoyo de su pretensión de disfrutar 
igualdad espiritual de derechos con el brahmanismo. 
Samkara (siglo IX de nuestra Era), el gran escolástico 
dei brahmanismo, la resolvió concediendo que en los 
Upanishads aparecen juntas la doctrina brahmánica y 
una doctrina comprendida en el hinduísmo, la brah¬ 
mánica como verdad superior, la otra como inferior. 3 

Pero el hinduísmo tenía ya tan desarrollada la 
conciencia de sí mismo, que no podia conformarse con 

1 Sobre los motivos de la desaparicion dei budismo en la índia, veanse 
pp. 120-123. 

2 Sobre la penetración dei Islam en la índia, véase p. 123. 

8 Sobre esto, véanse pp. 141-146. 
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la posición que se le otorgaba. El famoso maestro 
hindú Ramanuja (1055-1137) mantuvo en su gran 
comentário sobre fes Vedanta-Sutras que ni éstos ni 
los Upanishads defienden en modo alguno la doctrina 
brahmánica de la unión con el Brahma, sino sólo la 
doctrina hindú de amorosa devoción al Dios uno y j 
único. Concebia al Brahma como Dios personal y lo i 
identificaba con Yichnú. En esto, desde luego, violen- 
taba los textos. No comprendía la grandeza dei misti- j 
cismo brahmánico. 

El hinduísmo no se levanta sobre el brahmanismo, 1 
pero — después de sentarse junto a él en el Bhagavad- j 

Gita— usurpa su sitio leyendo su propia doctrina 
tanto en los textos brahmánicos como en los sagrados. 

Este proceso comenzó con Ramanuja y continua aún. 
Rabindranat Tagore termina lo que inicio Ramanuja. 

El misticismo brahmánico puro no puede sostenerse junto 
al hindú *a causa de sus deficiências como visión dei mundo. [ 

Porque sólo consiste en la certidumbre de que el ego inmate- j 

rial dei hombre, como toda vida inmaterial que aparece en el ! 
mundo de los sentidos, es uno con el Alma Universal. Y, ade- 
más, el misticismo brahmánico es difícil de mantener porque 
exige absoluto apartaraiento dei mundo y absoluta elevación 
sobre él. En el misticismo hindú, por otro lado, ocurre algo 
entre el hombre y el Ser superior. El hombre entra en relación 
viva con ese.Ser, e incluso puede manifestar su relación activa 
sin abandonar su existência natural. 

El misticismo brahmánico es maravillosamente sencillo y 
completo, pero sin vida; el misticismo hindú no está acabado, 
pero está vivo. Lo - vivo es siempre superior a lo que carece de i 
vida. Así, sucede que en el curso dei tiempo el misticismo brah- í 

mánico puro cede el paso a un misticismo hindú-brahmánico en j 

el que la forma es brahmánica y el espíritu es hindú. 

Comparado con el Bhagavad-Gita, el elemento ético 
gana en importância con Ramanuja en euanto éste no 
subraya ya con tanta obstinación el carácter supra- 
ético de Dios, sino que también habla de la bondad de 
Dios que trae al hombre ayuda amistosa. Pero no se 
enfrenta con el problema de como Dios, la Causa j 
Original supraética dei Universo, puede ser al propio 5 
tiempo personalidad ética. El pensamiento de que } 
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el amor a Dios tiene que expresarse en amor activo 
a la humanidad está tan lejos de él como dei Bhaga¬ 
vad-Gita. Sólo que en él, el amor divino es ya algo 
más cálido y más cordial que en el Bhagavad-Gita. 

Los poetas religiosos dei país de Mahratta, en el Sudoeste 
de la Jndia, cantan el ardiente amor divino en himnos destina¬ 
dos al culto de Yichnú. Los más famosos son Namdev (1270- 
1350?) y Tukaram (hacia 1608-1649). 

^Cuándo surge en el pensamiento hindú, junto a 
la amorosa devoción a Dios, la idea dei amor activo 
a la humanidad? 

Se abre camino en él, poco a poco, partiendo de la 
ética popular. 

El hecho de que el brahmanismo, el budismo y el 
antiguo hinduísmo no ensenen ninguna ética de acción 
no significa que ésta fueso» desconocida de los antiguos 
habitantes de la índia. Entre los pueblos de la índia 
están presentes la afirmación dei mundo y de la vida 
y la ética. Allí donde la ética alcanza cierta altura en 
presencia de la afirmación dei mundo y de la vida 
no puede menos de surgir la idea dei amor activo. 
Entre los habitantes de la índia, como entre los grie- 
gos, esta ética de la actividad subjetiva tropieza con 
dificultades para abrirse camino junto a la ética de 
los deberes, exigida por la sociedad y establecida ob¬ 
jetivamente por la tradición y por la ley. De una 
manera o de otra, nace, sin embargo. 

La cuestión es, pues, ésta: la idea dei amor activo 
está probablemente presente en alguna parte en el 
pensamiento popular, pero el pensamiento brahmáni» 
co, budista e hindú antiguo ;no hallan lugar para ella 
dentro de su visión dei mundo! Debido a la nega- 
ción dei mundo y de la vida representada por ellos, 
no pueden tener que ver nada con su afirmación, que 
se manifiesta con su mayor vigor en la ética de la 
actividad. En consecuencia, el Bhagavad-Gita se limi¬ 
ta — lo que al pronto resulta incomprensible para nos-’ 
otros, los europeos— a justificar la actividad objeti- 
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vamente necesaria por razones de naciraiento y de cas¬ 
ta. Cree, aunque en realidad esto no se sostiene, que 
esta concesión a la afirmación dei mundo y de la vida 
sigue siendo compatible con el mantenimiento de su j 
negación. Pero la concepción de la negación dei mun¬ 
do y de la vida no puede aceptar la actividad subje¬ 
tiva, especialmente en la medida exigida por la -.ética •!• 
dei amor, sin eliminarse a sí misma. jAsí se explica ; 
el extranísimo hecho de que a lo largo de los siglos 
permanezca tan incompleto, en lo que se refiere a la j 
ética, el pensamiento de la índia! 

Pero al cabo se ve forzado, sin embargo, por la 
ética popular, que se desarrolla sin tales obstáculos, j 
a ocuparse con la ética dei amor activo y, por tanto, a 
desinteresarse de la concepción negativa dei mundo y 
de la vida. Por supuesto, sólo el hinduísmo está en 
situación de emprender esta tarea. 

Sabemos que la idea dei amor activo surgió en la 
ética popular de la índia en tiempos remotos, por ma¬ 
chas narraeiones que hallamos en la literatura de ese 
país y especialmente por las máximas éticas dei Kural, 
obra que pertenece probablemente al siglo n de nues- 
tra Era. 

El Kural es una coleeeión de 1,330 máximas en forma de 
dísticos atribuída al tejedor Tiruvalluvar, Probablemente no .! 
son todas las máximas de Tiruvalluvar, quien también puso 
en verso algunas que posei a de antiguo el pueblo, 

Kural quiere decir estrofa breve. La palabra tiruvdluvar 
no es realmente un nombre, sino un título que se da a los maes- j 
tros de religión que trabajan entre las castas inferiores dei Sur I 
de la índia. 

Dicha obra está escrita en el lenguaje tamil. Este idioma, j 
como el canarese, que también se había en el Sur de la índia, j 
es indígena (dravidiano), no indoario. 

Poco sabemos de cierto sobre la vida de Tiruvalluvar. La j 
leyenda dice que estaba casado y que cuando un hombre le 
preguntó qué era lo justo: vivir como padre de familia o como 
ermitano, le respondió dei modo siguiente: llamó a su raujer, j 
que había ido por agua. La mujer dejó el cântaro en el agua y 
corrio a ver qué queria su marido, Cuando, según Ia costumbre j 
tamil, la raujer le puso para desayunar arroz frio que había 
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quedado de la, cena, el marido dijo que le quemaba la lengua. 
La mujer sopló inmediatamente para enfriarlo. Al mediodía, el 
marido dejó caer algo y pidió una luz pàra recogerlo. La mujer 
trajo en seguida una lámpara. Tras lo cual dijo el que había 
preguntado: “iYa tengo la respuesta! Si a uno le toca una 
mujer tan excelente, la práctica de la virtud doméstica es toda¬ 
via mejor; en otro caso, conviene más hacerse ermitano”. 

jQué diferencia entre el Kural y las Leyes de- 
Manu, que le precedieron en unos cuatro siglos! En 
las Leyes de Manu, bajo el dominio dei espíritu brah- 
mánico, sólo se tolera todavia la afirmación dei mun¬ 
do y de la vida junto a su negación. En el Kural la 
negación dei mundo y de la vida es como una nube 
lejana en el cielo. Se alaba el amor terrenal en 
250 máximas, que constituyen la parte final de la 
obra. Más tarde se interpretaron alegóricamente, 
como relativas al amor ciei alma a Dios, porque mo- 
lQjStaban. 

El cristianismo interpreta análogamente el Cantar 
de Salomón, canción de amor que probablemente se 
cantó en un principio en las bodas y fue luego absor- 
bido en el Antiguo Testamento, como si describiese la 
relación dei alma con su divino Redentor. 

La idea de la recompensa tiene sitio en la ética dei 
Kural, como lo tiene en las Leyes de Manu. Se reco- 
mienda la senda de la virtud porque conduce a una 
reencarnación mejor o a librarse dei renacer. Junto a 
esto se encuentra también el ingênuo punto de vista, 
tan destacado en la ética china, de qne la conducta 
moral tiene por consecuencia el bienestar en este mun¬ 
do y la inmoral lleva a la desgracia. Con todo, en el 
Kural no está la ética tan completamente dominada 
por la idea de la recompensa como en el brahmanis- 
mo, en ei budismo y en el Bhagavad-Gita. Aqui des- 
cubrimos ya el conocimiento de que hay que hacer el 
bien por el bien mismo. Brilia en varias máximas. 4 

1 Las citas están tomadas de la traducción alcmana “Der Kurral", por 
KarI Graul, D. D. Leipzig, 1856 (Derfling und Franke) y Londres, 1856 
(Williams and Norgate) (Biblioteca Iamulica). 
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“Incluso aunque uno dijera ‘No hay un inundo más alto’, es 
bueno dar” (222) .—“La verdadera liberalidad no pide nada a j 
cambio. iQué da el mundo a cambio de las nubes que le dan 
a él la lluvia?” (211). 

Mientras que el Bhagavad-Gita da, por razón, de 
modo forzado y frio, para permanecer en la vida acti¬ 
va, que está de acuerdo con el orden dei Universo, el 
Kural lo justifica —j qué avance!— con la idea de 
la actividad ética. El trabajo y los benefícios sitúan 
al hombre en posición de hacer bien. 

“El quedarse en casa y cuidar dei hogar tienen por fin la j 
hospitalidad y la caridad” (81).—“Toda propiedad eonse- t 
guida por el trabajo industrioso está ahí para los hombres bue- j 
nos, a fin de que puedan hacer buenas obras” (212). 

Según el Kural, el deber no está limitado, como [ 
en el Bhagavad-Gita, a las cbligaciones representadas 
por la profesión de casta, sino que consiste, en gene- | 

ral, en “todo lo que es bien”. Las máximas sobre la j 

alegria en la actividad, que no las esperaríamos de 
lábios indios, testimonian la fuerza de la afirmación j 

dei mundo y de la vida presente en el Kural. 

“Incluso si el destino no pcrmitiera el êxito: por sí mismo, 
el buscarlo recompensa el esfuerzo que realizamos con el cuer- 
po” (619).—“Si aceptamoB la carga con alegria, surge un es¬ 
plendor que incluso nuestros enemigos ansían” (630). 

Como el Buda y el Bhagavad-Gita, el Kural desea 
la libertad interior respecto dei mundo y una Éente 
libre de odio. Como ellos, defiende el mandamiento 
de no matar ni causar dano. 5 Se ha apropiado todos 
los resultados éticos valiosos dei pensamiento de la 
negación dei mundo y de la vida. Pero, además de 
esta ética de la interioridad, aparece en el Kural la éti¬ 
ca viva dei amor. 

“El hombre sin amor lo toma todo para sí; el hombre lleno 
de amor da a otros incluso sus propios huesos” (72),—“La 

s El Kural reauelve, contra el Buda, que uno no debe comer carne 
incluso cuando es completamente ajeno a la matanat dei animal, 
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vida de un alma sin amor es como el crecimiento de un árbol 
seco en terreno pedregoso” (78).— -“^Qué ayuda pueden pres¬ 
tar todos los miembros exteriores, si falta el miembro interior 
dei ciierpo, el amor?” (79).-“Si uno calcula el valor dei bien 
hecho sin pensar en su ventaja: su bondad es mayor que el 
oceano” (103).—“Aliviar cl hambre mortal dei pobre es el teso- 
ro dei rico” (226),—“La riqueza en benevolencia es la riqueza 
* de las riquezas. La riqueza en posesiones la tiene tambíén la 
chusma” (241). 

Con rasgos firmes dibuja el Kural el ideal de la 
sencilla humanidad ética. Sus declaraciones se carac- 
terizan, en las cuestiones más diversas, relativas a la 
conducta dei hombre respecto de sí mismo y dei mun¬ 
do, por su nohleza y su buen sentido. Seria difícil 
hallar en la literatura mundial una colección de máxi¬ 
mas que contenga tanta sublime sabiduría, 

“Si un hombre bueno herda propiedad, es como si un árbol 
frutal da fruto maduro en el centro de una aldea” (216).—“El 
nino ‘Piedud’ engendrado por el amor vive gradas a los cuida¬ 
dos de la acomodada ninera ‘Bienestar’” (575).—“La riqueza 
dei que nada da a los pobres se parece a una magnífica senora 
que envejeeiera en la soledad” (1,007). 

“El regalo no es la medida dei regalo: su medida está en 
la magnanimidad dei que lo redbe” (105). 

“Es mejor liablar duleemente con cara contenta que gastar 
con un eorazón contento” (92).—“Para aquellos que no sahen 
ser afables, el grande y ancho mundo está en la oscuridad, in¬ 
cluso en plena luas dei dia ” (999). 

“De todos los goces que pueden eonquistarse, ninguno hay 
comparahle al de estar libre de envídia haeia los demág hom- 
bres” (162). 

“No es bueno olvidar el bien; olvidar inmediatamente lo 
que no es bien es bueno” (108).—“Es santo como un penitente 
quien olvida las palahras amargas que salen de los lábios 
de quien está excitado” (159). 

"El dominio de la propia persona, lleva a la inmortalidad; 
la falta de autodomínio empuja a las tinieblas” (121).—“Quien 
no anaía el placer, y sabe que el dolor es cosa natural, perma¬ 
necerá libre de calamidades” (628), 

“La pureza exterior se consigne con el agua; la pureza dei 
eorazón se manifiesta en la sineeridad” (298). 

“Quienes son considerados e indulgentes sin dejar de curn- 
plir sus deberes; a ésos se entrega el mundo con alegria” (578). 
—“El mundo descansa sobre la excelencia dei buen príncipe 
que sabe trocar la enemistad en amistad” (874). 
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“Quienes careceu de magnanimidad no están altos, aunque 
ocupen altos lugares; lps que no son mines, no están bajos, 
aunque tengan humilde situación” (973) 

“Si causas dano a tu prójimo por la manana, d dano vendrá 
a ti por sus propios pasos en la tarde” (319). 

“La felicidad va por sus propios pasos a aquél de-espírito 
impávido” (594).—“Quienquicra que diga ‘trabajaré por mi 
familia’, delante de él marcha al instante la diosa de la fortu* » « 
na, con su túnica bien ajustada (es deeir, como companera de 
trabajo” (1,024). 

“No experimentes placer, aunque ganes, en d juego, Inclu¬ 
so cuando se gana es como cuando d pez se traga d anzuelo 
de metal” (931). 

“La amistad de un hombre que sabe conducirse erece como 
la luna nueva; la amistad de los tontos mengua como la luna 
llena” (782). 

“Los agricultores son d eje de rueda dei vagón dei mundo: 
sòstíenen a todos aqudlos que desentendidos de la agricultura, 
se ocupan con otros trabajos” (1,032). 

n 

Tenemos, pues, que semejante afirmadón natural 
y ética clel mundo y de la vida existia en el pueblo de 
la índia a comicnms de nuestra Era, bien que no 
pueda hallarse nada de ella en el brahnianismo, el bu¬ 
dismo y el hinduísmo dei BIiagavad-Gita. Poeo a poco 
penetra en el pensamiento hindu, a través de los gran¬ 
des maestros de religión que habían saliclo de las 
castas inferiores y vivían entre el pueblo y sontían 
con él. 

Otra influencia importante en d desarrollo de lo 
ético en el hinduísmo fue que dentro de él, a parfir de 
la Edad Media, Rama, el (lios ético hasta la médula, 
comenzó a disfrutar la misma veneraciém que Vichnú, 

Siva y Krichna. 

“Rama, como Krichna, es un héroe nacional, deifieado más 
tarde y considerado al final como manifestacíón de Vichnú, Ks 
el héroe de la epopeya dei Ramayana, atrilmida al cantante 
Valmiki, que data probablemente dei siglo iv antes de Cristo. 

En su versión más amplia—que consta de 24,000 dísticos 
y que, por lo tanto, comparada con el Mahabharata, es como d } 
monte Pilato al Everest— data probablemente dei siglo II de 
nuestra Era. 
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La leyenda o saga de Rama es, desde luego, mucho más anti- 
gua. Nació en el Nordeste de la índia, en el país de Kosala, es 
decir, en la regién donde tuvo origcn*el budismo. 

Rama es d hijo predilecto dei rey Dasarata, y cuando éste 
siente próximo su fin, se dispone a entronizar a Rama como su 
sucesor. Pero una de sus mujeres, llamada Kaikeyi, le pide 
que elija al hijo que el rey tuvo con ella, Bharata. Como el rey 
le ha prometido una vez satisfacer dos deseos de ella, tiene 
que* ilegarsc en esto a su voluntad y además destierra a Rama 
por un plazo de catorce anos. Rama accede de buen grado a 
las dos cosas, para que su padre eumpla la palabra que tan cie- 
gamente dio en otro tiempo. Su fiel esposa Sita —esta palabra 
significa surro— le sigtie a la selva. Muerto el rey, Bharata, el 
hijo de Kaikeyi, va, apenado, a verle y le ruega que acepte 
la soberania. Pero Rama se nicga. Tiene que cumplir la orden 
de su padre. Y entonces, el demonio Ravana saca de la selva a 
Sita, y la lleva por el aire a la isla de Lanka, en el oceano 
(probablemente se rcfiere a Ceilán), donde el demonio reina 
en forma humana. Pero ella se resiste a ser su esposa. 1 ras lo 
eual, el demonio la encarecia en un soto y amenaza con mataria 
si no cambia de opinión en «un ano. 

Rama se cntera de donde está su mtijer por el inteligente 
rey mono Hanumat, hijo dei dios dei viento. Hanumat sale en 
busca de noticias, vueía bacia el Sur, llega al mar, en cuatro 
dias arriba por el aire a la isla, se transforma en gato y llega 
basta donde se encuentra la priaionern, Por ella se entera de 
la amenaza que se cierne sobre su calieza y de que el respiro 
que le lirni dado terminará dentro de dos meses. Hanumat 
vuelvc a donde está Rama y con toda cclcridad comienza a 
preparar con éste y un gran ejército de monos el ataque de la 
isla. En' poços dias constraycn los monos un puente de rocas y 
árboles sobre el oceano. Sitian la cindad de Ravana y después 
de enconadas Inchas la toman. Rama mata a Ravana en com¬ 
bate personal y regresa con Sita a su reino, habiendo transcu- 
rriilf* entretanto los catorce anos. 

Según la forma posterior en que nos ha llegado la epopeya 
romântica—que data probablemente dei siglo n de nuestra 
Era— Rama es Vichnú, Como el demonio Ravana es peligroso 
para los dioses, pero solo pueden bichar contra él los hombres, 
Vichnú accede a nacer como hijo dei rey Dasarta a fin de 
destruirlo, 

Ramananda (hacia 1400 de nuestra Era), que 
pertenece a la escuela de Ramairaja, B ensena la devo- 
ción en amor a Rama. Pero en este misticismo des- 


8 Sobre Ramanuja, vense p. 174. 
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empena ya la ética un papel mucho más importante 
que el de su predecesor. En Ramananda se desarrolla, 
al fin, el pensamiento de que la devoción a Dios ha de 
manifestarse en amor al hombre. Concibe a Dios como 
personalidad ética. 

Con su demanda dei amor total entre la humani- 
dad llega Ramananda a no observar ya las distincio- 
nes de casta. En su afán porque se reconozca la 
dignidad humana y los derechos humanos de ia gente 
más pobre y más despreciada, vemos la significación 
q'ue comenzaba a adquirir en el hinduísmo la ética. 

Ramananda procedia dei Sur y trabajó en el Norte, 
y por su conducto tuvo gran influencia sobre el Nor¬ 
te el espíritu dei Sur. Aunque conocía el sánscrito 
desde nino, expresaba sus pensamientos para que lle- 
garan al pueblo en hindi; y aconsejó a sus discípulos 
que hicieran lo mismo. * 

Tenía doce discípulos. Entre cllos, dos mujeres, 
un hombre que era un paria y dos musulmanes. Con 
su amplitud de critério, incluso les dio a conocer afo¬ 
rismos dei Veda como lemas sagrados para guiar sus 
vidas. 

En su versión poética libre de la epopeya de 
Rama, llamada Ram-carit-manas, o sea, El Mar de los 
Hechos de Rama , escrita en el hindi vernáculo dei 
Oriente de la índia, el famoso poeta Tulsi-Das (1532- 
1624) glorifica el amor a Rama y al propío tiempo 
lo presente a los hombres como ejemplo moral. Tulsi- 
Das predica la hermandad de todos los hombres y 
atribuye bondad paternal al dios Rama. 

> El discípulo más distinguido de Ramananda fue el 
tejedor Kabir (1440-1518) que trabajaba en el Nord¬ 
este de la índia, en el distrito de Corakhpore. In¬ 
fluído por el Islam, al que perteneció desde nino, 
critico la tolerância hindú dei politeísmo. 

Durante las guerras que hicieron los habitantes 
dei Norte de la índia a los gobernantes raahometanos, 
la comunión religiosa que nació con Kabir y su gran 
discípulo Nanak, de Lahore (1469-1539), se convirtió 
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en la teocracia política de los sikhs. Sikh significa 
discípulo o estudiante. 

Kabir y Nanak fueron elevadns por el misticismo 
por encima de las diferencias entre el Islam y el hin¬ 
duísmo. Su misticismo está dominado por un espíritu 
de profunda humildad hacia Dios. 

Conocido es el intento de Akbar el Grande (1542— 
1605), príncipe de la dinastia de Tamerlán, que ocu¬ 
po el trono de Delhi de 1556 a 1605, de fundar una 
religión universal con el hinduísmo, el budismo, el 
islamismo (que abjuró en 1582) y la religión de Za- 
ratustra, con ayuda dei cristianismo, que había cono- 
eido por misioneros portugueses. Pero lo que fundó 
no duró. 




* 




XV. EL PENSAMENTO MODERNO DE LA INDIA 


Vemos, pues, que en los tiempos modernos se torna 
cada día más significativa en el hinduísmo la afir- 
mación ética dei mundo v de la vida. Esta evolución 
está asociada a los nombres de Ram Mohair Ray 
(1772-1833), Debendranat Tagore (1817-1905), Kes- 
hab Chandra Sen (1838-1884), Dayanand Sarasvati 
(1824-1883), Ramakrichna (1834-1886), Svamin Vi- 
vekananda (1862-1902), Rabindranat Tagore (1861- 
1941), Mahatma Gandhi (1869-1949) y Aurobindo . 
Ghose (n. 1872). 

El hecho de que estos hombres se propusieran, 
con mayor vigor que eualquiera de sus antecesores, | 
combinar con la ética de h mayor perfección dei j 
corazón la ética que busca la actividad en el mututa, 
se debe, desde luego, a su conocimiento de la moderna 
afirmación europea dei mundo y de la vida y de la éti¬ 
ca cristiana dei amor y a la influencia que ambas j 
ejercieron sobre ellos, Pero este estímulo exterior 
solo puso en marcha un proceso evolutivo que había 
comenzado ya independientemente. 

Ram Mohan Ray (1772-1833), nacido en el seno 
de una familia de brahmines bengalíes, se dedico al 
estúdio de todas las religiones y quedo profundamente J 
impresionado por la personalidad y el mensaje cfe Je¬ 
sus. En 1820 publico un libro sobre su doctrina j 
fios Preceptos de Jesús), que, a su parecer, contiene | 
ideas a las que no ha dado la importância que merece 
el pensamiento de la índia. Pero al propío tiempo 
estaba convencido de que pueden hallarse también | 
esas ideas en los Upanishads, síempre que se inter- 
preten bien, Descubrió, por tanto, en los Upanishads, 
tenidos por él por la más alta revelación, la doctrina 
de la divina personalidad ética y la devoción a ella, J 
que se expresa en el amor activo a la humanidad. ÉL 
184 
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el brahmín, interpreto en sentido ético el misticismo 
brahmánico y los escritos sagrados, y creyó que de 
este modo restablecía la pureza original de la doctrina 
de la índia. De suerte que su exposición de los Upa¬ 
nishads les hace más violência que la de Ramanuja. 
Ram Mohan Ray se presentó como reformador dei 
* hinduísmo que afirmaba ser el verdadero brahmanis- 
mo. En 1828 fundó la Brahma Samaj (Sociedad de 
Creyentes en el Brahma), asociación destinada al fo¬ 
mento de la religión más sublime. Llegó a ser muy 
importante y aún existe, 1 Sus miembros pertenecen 
principalmente a los altos círculos de la población de 
Bengala, 

Ram Mohan Ray fue el gran precursor dei pen¬ 
samiento moderno de la índia. Era notable su conoci¬ 
miento de las religiones dei mundo, lo inismo que su 
capacidad linguística, piffis conocía el bengalí, el sáns- 
erilo, el persa, el árabe, el inglês, el griego y el 
hebreo. 

Entonces era algo jamás visto que un indio tuviera 
contactos con la literatura y la filosofia europeas y las 
eatudiara seriamente. Por tanto, los brahmines orto¬ 
doxos atacaron a Ram Mohan Ray con la mayor vebe- 
mencia. Solo una gran personalidad como él podia 
haherse enfrentado con sus amenazas terroristas, 

Ram Mohan Ray se dedico en serio a la reforma 
social y se atrevió a abogar por la abolición dei sati 
(la qucma de las viudas) y otras costumbres inconci- 
liables con las exigências de la ética. 2 Como conse- 
cuencia de esta propaganda pudo el gobierno britânico 
avenlurarse, en 1829, a abolir la quema de las viudas. 
También habló francamente contra la casta, pero al 
propio tiempo tomo la precaución de que en las re- 
uniones en que se celebraban los oficios divinos, que 
tenían lugar todos los sábados a cargo de la Brahma 
Samaj, jno se recitaran los textos védicos en presencia 
de las castas inferiores! 

1 Al principio ee llamó la asociación Brahma Sabha. 

2 Sobre el origen de la costumbre de qucmar a las viudas, véase la 
página 152. 
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En 1830 marcho a Inglaterra. El principal objeto 
de su viaje fue que pstaba en peligro de ser abrogada 
la ley contra la quema de las viudas a causa de la 
campana que habían organizado en su contra los brah- 
mines. 

Durante su estancia en Inglaterra conoció a Jere- 
my Bentham (1748-1832), el venerablc, pero todavia ' 
fiero profeta dei amor racional a la hmnanidad, y fue 
saludado por él como “admirado y amado companero 
de trabajos ai servicio de la humanidad”. Murió el 
27 de septiembre de 1833 en Bristol, donde está en¬ 
terrado. 

Debcndranat Tagore (1817-1905) también miem- 
l)ro de una familia de brahmines de Bengala, prosi- 
giiió la obra de Ram Mohan Ray. Organizo el Brah- 
ma Samaj y escribió por ( k ll<> una especie de confesión 
de fe (1843), 

Dios es un ser personal con sublimes atributos morules.— 

Dios nunca ha sido encarnado.—Dios oye y responde a Ias «ra¬ 
ciones.—Sólo dobe rendirse culto a Dios espiritualmente. No 
son necesarios cl ascetismo, los templos ni el culto hindúes. 

Los liombrcs de todas las castas y razas pueden rendir (mito a 
Dios aceptablemente.—Dios no neeesita culto, sino que desça 
reverencia espiritual—El arrepentiraiento y el eese dei pecado 
son lo único que lleva al perdón y a la salvación.— La imturale- i 
za y la intuición son las íuentes dei conocimiento de Dios.— 1 
Ningun libro es autoridad. 4 

Contra lo que ocurría con los brahmines estrictos, 
Debendranat Tagore no consideraba inspirados a los 
Upanishads. Con todo, eran para él la fuente de la 
más alta verdad. 

Influído por el libro inglês de Oraciones Comu- 
nes, compilo en 1848 una coleeción de textos de los 
Upanishads, las Leyes de Manu, el Mahabharata y 
otros escritos tenidos por sagrados. Ellos dilucidaron 
y completaron su confesión de fe. 

I lf m a S - la !°r ma Í í lgleS! l del n0mbre kn « aI5 rtWfcw. 

Encycl ° P<Edia 0/ meion and «. í*. 816 , j. n. f 
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Tenía como algo obvio, que el amor de Dios debía 
probarse en el amor a la humanidad. Sin embargo, no 
introdujo esta máxima en su confesión de fe. 

Keshab Chandra Sen (1838-1884), hijo de un 
médico de Bengala, fue al principio uno de los adep- 
• tos de Debendranat Tagore. Pero más tarde se con- 
virtió en representante de una doctrina cuya posición 
en rekción con la tradición brahmánica era todavia 
más libre. Aspiraba a crear una religión universal 
que comprendería todas las religiones. Mientras que 
Debendranat Tagore sólo utilizo los escritos sagrados 
de la índia, Keshab Chandra Sen compilo para sus 
partidários un devocionario (1866) sacado de textos 
hindúes, budistas, cristianos, mahometanos y chinos, 
Incluso traslado al domingo el dia del culto. La in¬ 
fluencia europea cristiana se manifesto en él con tanta 
Üierza, que en su confesión de fe llama a Dios Padre 
de todos los hombres, en vez de Padre de todo lo que 
vive, como debía haber hecho, siendo indio. 

Concedi ó mueba importância a la ética activa. Un 
viaje a Inglaterra (1869-1870) aumento su ceio por 
la obra social. En sus últimos anos lo racional y lo 
ético cedieron cada día más terreno a la mística india. 
Una vez más concendió importância a las creencias po¬ 
pulares y atribuyó gran valor a la experiencia de la 
unión con Dios en el éxtasis. 

Dayanand Sarasvati (1824-1883), cuyo verdadero 
nombre era Mui Sankar, nació en el seno de una 
familia de brahmines dedicados a los negocios. 

Es posible que tomara el nombre de Sarasvati del 
guru (maestro) ciego Virajanand Sarasvati, a quien 
consideraba su verdadero padre después de separarse 
de su propio padre por no abrazar el culto politeísta, 
y en 1845 abandono definitivamente la casa paterna. 

El curso de su evolución estuvo determinado por 
Debendranat Tagore y Keshab Chandra Sen. Luego, 
en 1881, rompíó con ellos. 
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Sus actividades se centraron en el Noroeste de la 
índia. Aqui consigijió adeptos para la asociación que 
fundó en 1875, llamada Arya Samaj (Comunidad de 
los Aryas), sociedad paralela al Brahma Samaj. Ca¬ 
racteriza a la Arya Samaj la enérgica manera con que 
se recomienda a todos sús miembros como un deber la 
práctica dei amor activo en interés dei bienesta-r de *j 
la sociedad. 

* 

Tomado de los diez artículos dei Credo de la Arya Samaj: 

“El objeto primário de la Samaj es haeer bien al mundo 
mejorando el estado físico, espiritual y social de la humani* 
dad.” 

“Todo el mundo debe ser tratado con amor y con justicia y í 
con la debida consideración a sus méritos.” 

“Debe disiparse la ignorância y difundirse los conoeimíem I 
tos.” 

“Nadie debe contentarse solo con su bien, sino que todos j 
debemos considerar nuestra pfosperidnd inclusa en la de l 
los demás.” c ^ j 

Dayanand Sarasvati no entendia tanto por “aryas” ! 
los miembros de una raza como la gente de espíritu j 

noble en general. Decidió, pues, que los miembros de í 

todas las castas podían ser miembros de la Arya Sa« I 
maj. Y según él, todos los que tienen mentalidad de 
aryas tienen derecho a estudiar las sagradas escrituras 
y pueden explicarias en el servicio divino. Debendra- 
nat Tagore se habia aferrado a la regia de que ésta 
debía seguir siendo privilegio de los que fueran brah- 
mines de nacimiento. 

> Dayanand Sarasvati también abogó porque se per- 
mitiera el matrimonio entre los miembros de dis¬ 
tintas castas, pero se opuso al casamiento de los 
ninos. 

Por el número de sus adherentes —que asciende a j 
vários cientos de miles-— y por el peso de su influen- ! 
cia, la Arya Samaj es mucho más considerable que la 
Brahma Samaj. 

p i20 VénSe J ' N ‘ Farquliar ’ Modm RMgious Movements in índia, 1918, I 
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Dayanand creia que tenía que sacar su doctrina 
—una doctrina entretejida con el f espíritu de la liber- 
tad y el progreso— completamente dei Yeda y que 
podia hacerlo. Entre los artículos de fe de la Arya 
Samaj encontramos éste: “El Veda es el libro de todo 
verdadero conocimiento.” 

Por eso se aplica solamente a las cuatro partes 
originales y más venerables (Samhitas) dei Veda, el 
Rig-Veda, el Sama-Veda, el Yagur-Veda y el Atharva- 
Veda. Todas las escrituras posteriores, comenzando 
por los Brahmanas, aunque se consideran pertene- 
cientes. al Veda, no contienen, según Dayanand, la 
revelación original, sino exposiciones y explicaciones 
humanas, valiosas, ciertamente, pero, en parte, plaga- 
das de errores. 8 

Según Dayanand, en el Veda original no sólo está 
contenida toda religión vYrdadera, sino toda clase de 
Cbnocimientos en general. En él se indican todos los 
descubrimientos científicos realizados y por realizar. 
Existe absoluto acuerdo entre la revelación de Dios 
en la naturaleza y la revelación en el Veda. Incluso el 
sistema dei Universo, tal como lo describe Copérnico, 
puede encontrarse ya en el Veda. 

Por consiguiente, en las artes de la exégesis Da¬ 
yanand estaba mucho más adelantado que Ramanuja 
y todos sus sucesores. Merece reconocimiento por su 
obra a favor de la educación escolar y la difusión de 
las l«tras. 

Sus partidários declararon que habia, sido envene¬ 
nado por su cocinero a instigación de la concubina de 
un príncipe a quien habia censurado su modo de vida. 

Ramakrichna (1834-1886), cuyo verdadero nom- 
bre era Gadadhar Chatterji, era hijo de una familia 
brahmín pobre de Bengala. Siendo todavia nino expe¬ 
rimento estados de éxtasis. A los veinte anos se ordenó 
de sacerdote en una capilla de la gran diosa Kali, 

8 Sobre las cuatro partes originales (Samhitas) dei Veda, véanse pp. 29- 
30; sobre las últimas partes, p, 39. 
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cerca de Calcuta, donde sirvió dicz anos. Lueao llevó 
la vida de fraile errante. b j 

_ Tuvieron mucha influencia snhre él una monja de ’ 
origen brahmín y un viejo asceta. Éste le inicio I 
en la doctrina vedanta. Experimento en una visión la 
unión con Krichna, que tanto tiempo había anhdado. 
Más tarde estudió la doctrina bhakti y conoció ef isla- ' 
mismo y el cristianismo. Desde entonees vio en jesús 
como. en Krichna, y en el Buda, la cncarnación de lá 
divmidad. Se unió con Él en éxtasis. 

Aunque conocía a Debendranat Tagore y a Daya- 
nand Sarasvali, no entro en íntima relación con ellos 
Tenía por otro lado, gran veneración por Keshab 
Chandra Sen, veneración que fui; correspondida por 
completo. Keshab Chandra Sen recnnocía Ia grandeza 
dei monje, a pesar de ignorar el sánscrito y saber 1 
apenas escribir, y llamó la àtención dei gran círculo i 
de sus propios adeptos bacia él. Hasta entonees sófo ! 
pocos lo habían conocido. Ambas personalidades, tan | 
distintas entre sí, se infltiyeron una n Ia otra. Iiama- I 
krichna simpatizaba con la obra de la llrahina Sainaj, | 

Una de las últimas visitas que recibió Keshab i 

cuando estai,a a la muerte fue la de Ramakriehna. 

I or su infantil hurnildad Ramakriehna se parece 
a rranciseo cie Asís, Para matar dentro de sí los (dti- 
mos sentimientos de casta realizai ia los menesteres más 
humildes. 

Este místico, a quien tanto encantai ia experimen¬ 
tar extasis, se inspiraba también en un espírita clel 
mas cálido amor por sus semej antes, 

“lOh, madre -decía a la diosa Kali, a la que reve- 
rencio profundamente hasta e] fin de su vida- dé- 
jame estar en contacto con la humanidad; no deies 
que me convierta en un duro asceta.” 

Para él rio había cuestión de dogmas. Hesolvió la 
cuestion de si la personalidad debe adscribirse a Dios 
o no diciendo que los hombres se Io imaginan según I 

sonal° eS natoíJes colno I ,ersona lídad o como imper- | 
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Ramakriehna creia, muy a la manera hindu, que 
el propio Dios está presente, de un modo u otro, en 
una imagen y atrae a sí el culto que se le rinde 
a ella. 

No se preocupaba por la religión universal com- 
prensiva de todas las religiones, asunto que tanto inte- 
resaba a Debendranat Tagore, Keshab Chandra Sen y 
Dayanand Sarasvati. Consideraba de importância se¬ 
cundaria lo que creen los hombres. Lo que importa 
es la piedad. Toda religión, sea la que sea su doctri¬ 
na, se convierte en la verdadera religión cuando el 
hombre se entrega al amor de Dios y sirvo a su prójí- 
mo con amor. Por tanto, no tiene sentido cambiar 
una religión por otra. La unión con Dios debe bus- 
carse por los cristianos en el cristianismo, por los 
mahometanos en el islamismo y por los hindúes en el 
hinduísmo. ^ 

0 

El discípulo más distinguido de Ramakriehna fue 
Svamin Vivekananda (1862-1902), cuyo verdadero 
nombre era Narendra Nut Datta. Nació en el seno de 
una buena família caleutense de la casta ksatriya 
(guerrera). En su juventud conoció a fondo la eru- 
dición de la índia y también algo de la filosofia y la 
ciência europeas. Tuvo primeramente relación con 
Ramakriehna siendo un muchacho de 17 anos, en 
1880, pero no cayó inmediatamente bajo su influen¬ 
cia. espíritu racionalista, influído por la lectura 
de John Stuart Mill, Herbert Spencer y Keshab Chan¬ 
dra Sen, adoptó una actitud crítica respecto de la 
piedad mística de Ramakriehna. Pero poco a poco se 
le fue imponiendo la gran personalidad de Rama- 
krichna, sobre todo desde que tuvo que luchar con las 
preocupaciones y misérias de la vida. Porque después 
de la muerte repentina de su padre (1884), que no 
había acertado a vivir dentro de sus posibilidades, se 
descubrió que la familia estaba completamente arrui¬ 
nada. Narendra tuvo que llegar a un arreglo con los 
acreedores y procurar ganarse la vida para sostener a 
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su madre y hermanos. De la desesperación y la rebe- 
lión contra Dios, que permite que la miséria se im* 
ponga en el mundo, se abrió camino hacia la paz que 
descansa sobre la fe, y de este punto de partida apren- 
dió a comprender la piedad de Ramakrichna. Junto 
al cambm de sentimientos, el estado de éxtasis alcan- 
zó para él una significación que compartió coa el «- 
Maestro. 

_ Pero Ramakrichna, a pesar de su gran conoci- 
miento dei estado de éxtasis, no tenía a tal unión con 
lo Absoluto, experimentada naturalmente, como la 
más deseable y elevada de las experiencias. Recono- 
cia que una piedad que sólo se preocupa por el ego 
y su absorción en el Infinito corre peligro de hacerse 
egoísta y por tanto, sin valor. De consiguiente, se i 
forzó a sí mismo a mantener sus pensamientos dirigi¬ 
dos al servicio dentro dei mundo e hizo de ello tam- I 
bién el deber de su discípulo predilecto. Combatió i 
• el proyecto de Vivekananda cuando éste queria se¬ 
guir el ejemplo de su abuelo paterno, quien a la edad 
de veinticinco anos había abandonado a su mujer y a 
sus hijos y había dejado una alta posición para con- 
vertirse en eremita. Una y otra vez le dijo que estaba 
en el mundo para llevar la verdadera fe al hombre y 
para servir al pobre y al desgraciado con el espirita í 
dei amor. Y Vivekananda le obedeció. | 

Lo que hay de grandeza en Ramakrichna y en 
Vivekananda es que ambos experimentan y disfrutan 1 
el estado de éxtasis y, no obstante, son superiores a 
dicho estado y extraen dei pensamiento ético su crite- | 
no final para juzgar las cuestiones espirituales. 

Después de morir el Maestro, Vivekananda vivió ! 

errante vários anos, en el curso de los cuales conoció I 

casi toda la índia. Cuando supo, en 1892, que con ! 

motivo de la Feria Mundial de Chicago habría un t 

congreso de todas las religiones, decidió asistir a él I 

Lon este viaje perseguia un doble objeto: queria pre» ' 

dicar _al mundo el sublime eonocimiento que guardaba 
ta Índia y recoger en los países ricos de Europa y 
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América los médios materiales para aliviar la miséria 
y la pobreza de su país, de la cual se ‘había dado 
cuenta en sus viajes. * 

Al partir para América tomó el nombre de Vive¬ 
kananda. 

En un luminoso discurso ante el congreso (sep- 
tiembre de 1893) desarrolló el pensamiento de Ra- 
makrichna de que en todas las religiones se encuentra 
la verdadera piedad, que es superior a todas ellas. 

Después dei congreso permaneció en América y en 
Europa mas de tres anos dando a conocer la doctrina 
vedana. La obra social realizada en ambos continen¬ 
tes desperto admiración en él. Pero no penetro lo 
bastante en el pensamiento Occidental para poder es- 
tablecer relaciones con él y comprender su verdadero 
valor. 

Volvió a*la índia en, 1897 y convoco a los habi¬ 
tantes de ese gran império a la actividad social. En 
mayo de ese mismo ano fundó la Misión Ramakrichna 
con ayuda de otros discípulos dei maestro. Se trataba 
de dar a conocer en la índia y en todo el mundo las 
ideas de Ramakrichna, de trabajar por el renacer de 
la índia y de organizar un servicio de amor al pobre 
y a los desgraciados. 

En el espíritu dei Maestro, Vivekananda sentó el 
principio de que la religión tiene que ser una religión 
de acción. Aventuro axiomas como el de que la ver¬ 
dadera religión consiste en ver a Siva en todos los 
seres humanos y especialmente en los pobres, , y el de 
que sólo rinde culto a Dios quien ayuda y sirve a 
todas las cosas vivíentes. Para él era un hecho firme 
que esta religión de amor era la primitiva religión 
pura dei Veda, 

Basando su argumentación, en líneas generales, en 
el Bhagavad-Gita, que interpretaba de acuerdo con la 
elevada ética a que había llegado, ensenó que el alma 
puede realizar su unidad con Dios por el eonocimiento 
y la autoinmersión (rajayoga), lo mismo que por la 
actividad en el deber y en el amor (karmayoga). 
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Vivekananda fue un impetuoso innovador en la 
lucha contra lo viejg, en la medida en que era perju- 
dicial desde el punto de vista social. Por otro lado, 
se manifesto, como Ramakrichna, en favor dei mante- 
nimiento de la fe y el culto popular hindúes, porque 
en ellos poseía el pueblo, simbolicamente, y hacía 
activa la doctrina de la unión con lo Universal. f 

De junio de 1899 a diciembre de 1900, cansado y 
con la salud ya minada (padecia diabetes), empren* 
dió una segunda excursión por Europa y América. 
Quedó muy desilusionado. Halló en la civilización 
Occidental mucho menos bueno y admirable que en su j 
visita anterior, y no podia comprender por qué la j 
había valorado tan alto en muchos aspectos. Estaba 
más convencido que nunca de que para satisfacer sus j 
necesidades espirituales y mentales, Europa y Améri¬ 
ca habían de volver los ojoS a lo que la índia tenía 
que ofrecerles. . * 

El 4 de julio de 1902, a la edad de 39 anos, dejó j 
este mundo pacíficamente. 

Para nosotros, bombres de Occidente, resulta difí- : 
cil comprender la gran personalidad espiritual y j 
ética de Vivekananda, por parecemos ilimitada la 
conciencia que tenía de si mismo y en virtud de los 
juicios duros, injustos y contradictorios a que se dejó j 
llevar. 

La obra fundada por él, la Misión Ramakrichna, 
existe todavia y es muy eficaz. . , r 

Es notable que el problema de la liberación dei 
renacer pase pbr completo a último plano en el pen- 
samiento moderno de la índia. La idea de la unión 
mística con Dios deja de estar relacionada tan íntima¬ 
mente con la idea de la reencarnación como sucedia 
todavia, por ejemplo, en el Bhagavad-Gita. El temor 
a la reencarnación no desempena ya el papel que des- 
empenó en tiempo dei Buda. De nuevo se procura la [ 
unión con Dios como fin en si misma. Y de este 
modo, el misticismo de la índia vuelve a tener su 
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antigua espontaneidad y su antigua libertad. Cierto 
que no afirma expresamente su ingiunidad respecto de 
la idea de la transfiguración, por la que estuvo do¬ 
minado durante siglos, pero ya no está regido por 
ella. 

Desde el momento en que el misticismo de la 
• devtíbión a Dios en la actividad ética aparece junto 
al misticismo de la unión con Él por el conocimiento 
y la autoinmersión, entonces pierde consistência la 
doctrina de la reencarnación. Hasta aqui sólo había 
interesado la ética en relación con la reencarnación. 
Por la acción justa uno solo podia alcanzar una re¬ 
encarnación mejor, no la unión con Dios. Pero ahora 
pierde significación la idea de la reencarnación en la 
medida en que lo ético halla aceptación en el misti¬ 
cismo de la unión con Dios. Por consiguiente, en el 
pensamiento moderno dela índia se completa el pro- 
c®so que se había realizado bajo la presión de la 
necesidad natural. 

Sin embargo, el pensamiento de la índia no podia 
abandonar la idea de la reencarnación, pues había 
sido transmitida por la tradición y, mediante ella, se 
había establecido una relación natural entre la nega- 
ción y la afirmación dei mundo y de la vida. Por la 
idea de la reencarnación puede conciliarse el pensa¬ 
miento de la índia con el hecho de que haya aún en 
el mundo tanta gente embargada en su espíritu y 
en sus actos. Si damos por supuesto que sólo tenemos 
una vida, se plantea el problema sin solucion de qué 
le ocurre al ego espiritual, que ha perdido todo con¬ 
tacto con lo Eterno. A quienes mantienen la doctrina 
de la reencarnación no se les puede plantear este 
problema. 

Para ellos, esa actitud no espiritual significa, úni¬ 
camente, que esos hombres y mujeres no han alcan- 
zado aún la forma purificada de vida en la que pueden 
conocer la verdad y traducirla en acción.. 

Así, la idea de la reencarnación contiene una ex- 
plicación comodísima de la realidad por la cual supe- 
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ra el pensamiento de la Índia dificultades que lian j 
confundido a los pensadores europeos. 

Ram Mohan Ray, Debendranat Tagore, Keshab ; 
Chandra Sen, Dayanand Sarasvati, Ramakrichna y 
Vivekananda defendieron el amor en la aeeión, sin 
preocuparse por la cuestión de si esta afirmación dei f ; 
mundo y de la vida podia unirse con el misticismo de ! 
su negación, y en caso afirmativo como podría lo- - 
grarse eso. Tenían ciertas opinioncs, pero no elabora- ! 
ron ni definieron sistemáticamente la visión dei mun- | 
do que correspondiera a ellas. 

El binduísmo posee una asombrosa capacidad de I 
soslayar o dar de lado los problemas teóricos, por- ( 
que desde tiempo inmemorial ha vivido en un estado \ 
de compromiso entre el monoteísmo y el politeísmo, I 
entre el panteísmo y el ateísmo, entre la negación dei 1 
mundo y de la vida y su afírmadón, y entre el modo j 
supraético y el modo ético de ver las cosas, No va a j 
las raíces de las cucstiones, sino que sólo trata de j 
hallar soluciones prácticas y satisfaetorias, Mezclan* í 
do lo viejo con lo nuevo, crea una visión dei mundo | 
con lo que considera verdadero y valioso, pero no 
intenta darle un fundamento real. No lo considera 
necesario, Si esta determinada visión dei mundo es 
valiosa por virtucl de las convicciones que comprende, 
ello es prueba suficiente para el hinduísmo de que 
está en lo cierto. , 

De suerte que Ram Mohan Ray, Debendranat Ta¬ 
gore, Keshab Chandra Sen, Dayanand Sarasvati, Ra¬ 
makrichna y Vivekananda procuran promover el 
desarrollo de la visión hindu dei mundo más que inten¬ 
tar basarla en la realidad. Por eso no pueden com- 
prender que con su afirmacíón de la ética dei amor 
en la acción se separan de la negación dei mundo y 
de la vida. Creen que pueden dar al misticismo 
brahmánico una nueva interpretación en sentido afir¬ 
mativo de la ética y de la vida, justamente como si 
una pieza de música escrita en clave menor pudiera 
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cambiarsc a la inayor. En realidad, se han encontrado 
con el tremendo problema dei misticismo afirmativo 
de la ética y dei mundo y de la vida. 

Se satisfacen con el compromiso, en vez de ir 
realmente al fondo de los problemas de la visión dei 
mundo, en parte porque viveu bajo la influencia de 
la autoridad de la tradición. No quieren confesarse a 
sí mismos que son los representantes de intuiciones y 
convicciones que todavia no habían hallado expresión 
cuando fueron compuestos los Upanishads y otros li- 
bros sagrados. Por eso tratan de hallar sus ideas en 
los textos antiguos. Pero dei único modo que pue¬ 
den lograrlo es empleando toda su habilidad en leer 
en ellos cosas que no quieren decir. 

Lo que ha sufrido el Nuevo Testamento a manos 
de sus intérpretes no es, ciertamente, una futesa. Pero 
más, mucho más, han padecido los bimnos védicos y 
los Upanishads. 

El pensamiento moderno de la índia carece todavia 
dei sentimiento justo respecto de la verdad concreta 
y de la verdad basada en la realidad porque no ha 
alcanzado aún la libertad. 

La filosofia de Mahatma Candhi es un mundo en 
sí misma. 

Nacido en Porbandar en 1869, Gandhi era miem- 
bro de la casta vaisya, la casta de los mercaderes y 
los agricultores. Después de asistir a escuelas de la 
índia hasta los 18 anos, marcho a Londres a estudiar 
Dereeho. En 1893 lo envio una compahía de la índia 
al África dei Sur para que arreglara un pleito, y allí 
conoció las condiciones en que vivían los inmigrantes 
indios. Se estableció en el África dei Sur como abo- 
gado, y hasta 1914 fue el líder de sus compatriotas en 
las luchas por sus derechos. Como método de guerra 
eligió la resistência pasiva, que dio resultado. En la 
Guerra de los Boers (1899) se alisto con otros indios, 
como voluntário, en el servicio de ambulancias. Cuando 
estalló la primera Guerra Mundial estaba en Londres 
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y tomo parte en la formación de una sección de am- [ 
bulancias de voluntários indios. Pero a fines de 1914 I- 
tuvo que volver a la índia por razones de salud, y allí 
comenzó a estudiar los problemas económicos y polí¬ 
ticos de su país natal. Hizo suya la causa de liberar a 
los braceros indios, que habían inmigrado a las colo- l 
nias, dei precepto, que tenía fuerza de ley, qué los 1' 
ataba con un contrato de cinco anos. También luchó 
por la abolición de los abusos en las plantaciones de 
anil dei Norte de la índia. Defendió a los operários ! 
de las fábricas de hilados de Ahmedabad, que estaban 
en conflicto con los patronos, y a los campesinos dei 1 
distrito de Khaira, que habían contraído deudas a 
causa de la ruina de las cosechas, cuando estaban en I 

pleito con los recaudadores de los impuestos. Con I 

la amenaza de organizar la resistência pasiva logró I 

siempre que se reconocieraií los derechos de sus re« | 

presentados. c j 

Al terminar la guerra recurrió a procedimientos ! 

analogos para evitar la aprobación de leyes de excep- 
ción contra los agitadores políticos (los llamados 
proyectos de ley Rowlatt), pero descubrió que la re¬ 
sistência pasiva condujo en el Punah a violentos movi- 
mientos revolucionários, que las autoridades reprimie- 
ron con gran rigor. También le defraudo que el í 
gobierno britânico no hiciera nada, después de la gue- 
rra por sostener el trono dei sultán de Constanti- 
nopla, considerado. por los mahçmetanos de la fodia 
como su jefe espiritual. En sus esfuerzos porque 
Ilegaran a un acuerdo los hindúes y los mahometanos 
tomo partido por los mahometanos. 

En 1920 adoptó, con los líderes populares hindúes 
y mahometanos, la trascendental decisión de no co¬ 
laborar con el gobierno britânico. En el curso dei í 
movimiento de resistência pasiva en defensa de la idea 
dela mdependencia dei pueblo indio y para promover 
el boicot de las manufacturas importadas y en favor 
de la resurrección dei hilado y el tejido a mano de la 
Índia, ocurrieron sérios distúrbios en Bombay y en 
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Chauri Chaura. Gandhi fue condenado como autor de 
la resistência civil a la autorid^l dei Estado a seis 
anos de prisión, pero al cabo de algún tiempo (1924) 
fue amnistiado. En los anos siguientes le apenó mu- 
cho la hostilidad que había rebrotado entre hindúes y 
mahometanos, 

En sus últimos anos, se había retirado de la polí¬ 
tica y se había dedicado principalmente a la educación 
social y ética dei pueblo. Entre las reformas que ha¬ 
bía que realizar, Gandhi colocaba en primera línea la 
desaparición de los prejuicios existentes contra los 
miembros de las castas inferiores, los llamados intoca- 
bles, que suman unos cincuenta millones; la abolición 
de los matrimônios entre ninos; el reconocimiento dei 
principio de la igualdad de derechos entre hombres y 
mujeres y el control completo dei alcohol y las drogas 
tóxicas. * 

* Jamás se había interesado tanto un indio en reali¬ 
dades concretas como Gandhi. Otros se contentaron, 
en general, con pedir una actitud caritativa en rela- 
ción con el pobre. Pero Gandhi —y en esto pensaba 
como un europeo moderno— queria transformar las 
condiciones económicas que son la raiz de la pobreza. 

El noventa por ciento de la población de la índia 
vive en aldeas. En lo que dura la estación seca, unos 
seis meses, se paralizan las labores dei campo. Antes 
aprovechaba el pueblo este tiempo para hilar y tejer. 
Pero como el mercado ha estado gobernado por las te¬ 
las fabricadas fuera de la índia, así como por las 
producidas en los talleres de este país, esas industrias 
domésticas se han arruinado. La gran miséria que 
existe en el campo se debe a que los aldeanos han 
perdido los ingresos que obtenían en esas ocupaciones 
secundarias. Y el ocio que ello representa se acompa- 
na de consecuencias desastrosas. 

Gandhi predicaba un sentimiento saludable cuando 
trataba de hacer posible que los aldeanos volvieran a 
hilar y tejer a mano, y les decía que era su deber ha- 
cerlo. Veia claramente que aqui está el principio de 
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la competência entre el trabajo a mano y el trabajo a 
máquina y que el dftsarrollo de esta situación ha de 
gobernarae en beneficio dei pueblo. 

Gandlii no era enemigo ciego de la máquina. La 
aceptaba en la medida en que es necesaria. Pero no 
admitia que arruinara una industria manual que, po¬ 
dia sobrevivir. Tenía en grau estima a la máquina de 
coser, pero rechazaba el automóvil, a pesar de que, 
por fomentar las relaciones entre las aldeas, es, en 
muchos aspectos, aliado natural de las industrias do¬ 
mésticas. 

En su programa de reforma de la aldea figuraba 
también la construcción de me jores viviendaa y mejo- 
res condiciones higiénicas y la implantación de méto¬ 
dos agrícolas racionales. 

El primer impulso hacia la gran estimación en 
que tenía al trabajo físico y al modo de vida dei 
agricultor y el artesano lo debió a la lectura dei libro 
de Ruskin, Unto This Last, que leyó cuando vivia en , 
el África dei Sur. Gandhi confesabg que este libro 
había modificado inmediatamente su idea de la vida. 

El sentido de la realidad de Gandhi se advierte 
también en su actitud respecto dei mandamiento de 
ahimsa. No se contenta con elogiarlo, sino que lo 
examina críticamente. Lé preocupa el hecho de que 
a pesar de la autoridad de este mandamiento haya en 
la índia tanta falta de piedad para los animales y 
para la humanidad. Llega a decír: “No creo qiíe la 
suerte de los animales sea tan triste en ningün otro 
país dei mundo como en nuestra pobre índia. No 
podemos culpar de ello a los ingleses; ni podemos 
excusarnos con nuestra pobreza. El descuido criminal 
es la única causa dei lamentable estado de nuestro 
ganado.” 

Atribuye el hecho de que el mandamiento de ahim¬ 
sa no haya educado al pueblo en una actitud verda- 
deramente corapasiva, a que ha seguido dicho manda¬ 
miento más en la letra que en el espíritu. La gente ha 
creído que lo obedece bastante, evitando eí matar y 
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causar dolor, cuando en realidad solo se cumple el 
mandamiento practieando la compasión de modo ab¬ 
soluto. 

No estaha claro para Gandhi que pertenece al ca¬ 
rácter original dei mandamiento de ahimsa pedir sólo 
t al hombre que se abstenga cie matar y de producir 
dano, y no el ejercicio completo de la compasión. El 
Mahatma se permitió ir más allá de la letra de la ley 
contra el matar, y lo hizo, además, en un caso que 
le situaba en conflicto con la reverencia hindú hacia el 
ganado con cuernos. Puso fin al sufrimiento de una 
temera en su larga agonia administrándole veneno. 
Con este acto ofendió a sus adherentes hindúes en me¬ 
dida no menor que cuando recibió en su casa por 
primera vez a los intocables (ashram). 

Por tanto, en la afirmación ética de la vida de 
Gandhi está el mandamiento ahimsa libre dei princi¬ 
pio de la no actividad, en eme se origino, y se convier- 
te en un mandamiento dei ejercicio de la compasión 
absoluta. Se convierte en algo distinto de lo que fue 
en el pensamiento de la índia antigua. 

Y por su sentido de la realidad, llega también 
Gandhi a admitir que el mandamiento de no matar ni 
causar dano no puede llevarse a la práetica por com¬ 
pleto, porque el hombre no puede conservar la vida 
sin cometer actos de violência. De suerte que permite, 
con harta contrariedad, que se mate a las serpientes 
pdigrosas y deja al agricultor que se defienda de los 
monos que amenazan su cosecha. 

Uno de los actos más importantes de Gandhi es el 
de obligar francamente a la ética de la índia a enfren- 
tarse con la realidad. 

Le interesa tanto lo mundano que siente simpatia, 
asimismo, por los deportes y los juegos. Pide que se 
conceda atención en las escuelas tanto a los ejercicios 
corporales como a la edücación dei intelecto, y lamen¬ 
ta que no hubiera juegos cuando él era joven, tenipn- 
do que contentarse con largas caminatas penas arriba 
y valles abajo. De modo que su afirmación dei mun- 
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do y de la vida lleva en una esquina la etiqueta: 

“Made in England* 

Pero junto a su sentimiento e interés por lo real, 
va unida una idea puraménte inmaterial de lo que es 
la actividad. Para él es principio firme que los pro¬ 
blemas materiales sólo pueden resolverse por el Es- 
píritu. Está convencido de que, puesto que cuanto 
acontece en los asuntos humanos está condicionado 
por el espíritu, sólo pueden mejorarse las cosas crean- 
do un estado de espíritu diferente. Por tanto, en cuan¬ 
to hagamos hemos de procurar que nuestro espíritu 
influya sobre otros espíritus. Según Gandhi, las úni¬ 
cas fuerzas reales de que disponemos son: el espíritu 
de la libertad respecto dei odio y el espíritu de amor. 
Considera error fatal, causante de la miséria que exis¬ 
te en el mundo, la creencia de que los fines mundanos 
han de perseguirse con proóedimientos mundanos. 

Gandhi continúa lo que comenzó el Buda. Con el 
Buda, el espíritu de amor se asigna la tarea de crear 
en el mundo condiciones espirituales diferentes; con 
Gandhi emprende la transformación de todas las con¬ 
diciones mundanas. 

Y según Gandhi, tamhién la actividad política ha 
de estar gobernada por el espíritu de ahimsa. “Para 
mí —escribió en una carta—, no hay política que no 
sea al propio tiempo religión.” 

Pero es realmente la resistência pasiva, tan em- 
pleada por Gandhi para conseguir sus fines, wupro- 
cedimiento no mundano, sacado dei espíritu de ahimsa 
de luchar por la causa dei bien en el mundo contra 
sus adversários? Sólo en parte. 

Por sí mismos, ahimsa y la resistência pasiva son 
dos cosas muy distintas. Ahimsa es no-mundano; la 
resistência pasiva es mundana. 

El Ahimsa de la índia antigua es 1§ expresión de 
la negación dei mundo y de la vida. No, se propone 
alcanzar fines en el mundo, sino que es simplemen- 
te el esfuerzo más profundo para llegar al estado de. 
conservarse completamente puro respecto dei mundo. 
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Pero Gandhi coloca el ahimsa al servicio de la afir- 
mación dei mundo y de la vida ei^ierezada a la activi¬ 
dad en el mundo y de esta forma deja de ser lo que es 
en esencia. 

La resistência pasiva es el empleo no violento de 
la fuerza. Se trata de ejercer presión sobre el adver¬ 
sário y obligarle a ceder sin violência. Por ser un 
ataque más difícil de contener que un ataque activo, 
Ia resistência pasiva puede ser el procedimiento de 
más êxito. Pero existe tamhién el peligro que este 
empleo disimulado de la fuerza produzca más resen- 
timiento que el empleo franco de la violência. En todo 
caso, la diferencia entre la resistência pasiva y la acti¬ 
va es sólo relativa. 

Cuando Gandhi pone el ahimsa al servicio de la 
resistência pasiva, une lo no mundano y lo mundano. 
No se le ha ahorrado la ‘dolorosa experiencia de que 
en tales circunstancias lo mundano puede resultar más 
fuerte q'ue lo no mundano. 

Incluso podemos dudar de que no haya sido esto lo 
que le ha ocurrido á menudo. La mayoría de las veces 
ha puesto en práctica el principio de la resistência 
pasiva sin dar a sus adversários el tiempo necesario 
para que trataran de resolver el conflicto pacífica¬ 
mente. 

Hahía en el carácter de Gandhi una vehemencia 
que le impedia dejar pacientemente que descansara 
su cmifianza en el juego puramente espiritual de una 
idea. Nunca consiguíó controlar por completo al agi¬ 
tador que llevaba dentro. 

Confíaba en que con lo no mundano podia espiri¬ 
tualizar y ennoblecer completamente lo mundano, y en 
realidad creia en serio que podia utilizar la resistência 
pasiva con el espíritu de la libertad respecto dei odio, 
y con amor. Una y otra vez senala Gandhi a sus par¬ 
tidários que la justificación, la razón y el êxito de 
cuanto hagan en favor dei pueblo dependen de tener 
el espíritu completamente purificado. Y una y otra 
vez subraya su convicción de que la resistência pasiva, 
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puesta en práctica con el espíritu de ahimsa, no sólo 
tiene que preocupasse por realizar este o aquel pro¬ 
pósito, sino que su verdadera finalidad tiene que 
consistir en crear un acuerdo mutuo fundado en ei 
amor. La violência no violenta de la resistência pa- 
siya únicamente tiene que constituir el lecho dei rio 
para las abundantes aguas dei espíritu dei amor. 

Así, pues, trataba Gandhi de resolver el problema 
de si, junto con la acción por médios éticos y espiri- 
tuales, puede justificarse también la acción por los 
médios mundanos. Establece la primera como princi- 
pio y al propio tiempo conserva un mínimo de proce- 
dimiento mundano, el ejercicio de la no violência, que 
pone al servicio de lo ético y lo espiritual. 

Tiene que seguir siendo dudoso si la limitación a 
la fuerza no violenta y la combinación de ésta (como 
procedimiento considerado menos mundano) con el 
métocío ético y espiritual constituye la verdadera solii- 
ción dei problema. Toda mezcla de lo que es en esen- 
cia distinto es procedimiento innatural y peligroso. 

También puede tratarse de una solución que nie- 
gue semejante limitación dei empleo de la fuerza y 
mantenga de esta manera la separación entre lo mun¬ 
dano y lo ético y espiritual. El procedimiento es el 
siguiente: se recurrirá al procedimiento elegido de 
propósito en combinación con los médios éticos y es- 
pirituales. Pero cuando parece inevitable el empleo 
de la fuerza, se empleará la menor cantidad posibie de 
osta. Y se empleará de tal modo, que se considere 
solamente como último expediente, y se ejercerá, no 
con espíritu mundano, sino ético. Lo importante no es 
que se emplee solamente fuerza no violenta, sino que 
toda acción mundana con un propósito se emprenda 
evitando todo lo posibie la violência, y que las razones 
éticas nos dominen de modo que influyan también en 
los corazones de nuestros adversários. La solución 
dei problema radica en limitar el procedimiento mun¬ 
dano lo más posibie; en explicarlo y justificarlo; en 
hacerlo efectivo, en el sentido justo, por el carácter 
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ético que lo respalda. En tal empleo de la fuerza con 
el espíritu de la no violência reside, repetimos, la so¬ 
lución dei problema. Pero incluso si dudamos-.de que 
fuera justo en sí mismo el procedimiento de Gandhi 
y de que el modo como realizo su experimento pudie- 
ra satisfacernos, tenemos que reconocer, sin embargo, 
el Êxtraordinario servicio que presto planteando el 
problema de la actividad y senalando la profunda 
verdad de que sólo la actividad con espíritu ético 
puede, en realidad, hacerlo todo. 

El hecho de que Gandhi uniera la idea de ahimsa 
a la idea de la actividad sobre el mundo tiene la im¬ 
portância, no ya de un acontecimiento en el pensa- 
miento de la índia, sino en el de la humanidad. Por 
él se dirige de nuevo la atención de lã ética sobre un 
hecho demasiado descuidado: a saber, que el empleo, 
de la fuerza no llega % ser permisible éticamente 
porque tenga una finalidad ética, sino que, además, 
tiene que aplicarse con un estado de espíritu comple¬ 
tamente ético. 

En una conversación con su amigo, el reverendo J. J. Doke, 
un sacerdote de Johannesburgo, declaro Gandhi que tomó la 
idea de la resistência pasiva, con el espíritu de ahimsa, de Jas 
palabras de Jesús, “Pero yo os digo que no resistáis al mal” y 
“Amad a vuestros enemigos... rogad por los que se sirven de 
vosotros maliciosamente y os persiguen; que podais ser hijos 
de vuestro Padre que está en los cielos”. Y luego se desarrolló 
su idea bajo la influencia dei Bhagavad-Gita y de “El Reino 
de Pos Cielos está en Vosotros”, de Tolstoi. 

Es difícil explicar el hecho de que la actitud de Gandhi 
ante la guerra no este determinada completamente por el ahim¬ 
sa. Se comprende que sirviera en la Guerra de los Boers, como 
voluntário en el cuerpo de ambulancías, y que hubiese hecho lo 
mismo en la primera Guerra Mundial, si su estado de salud no 
le hubiera obligado a abandonar el proyecto, por su deseo de 
aliviar la miséria de la guerra; pero es absolútamente inconci- 
liable con el ahimsa que tratara de reclutar voluntários en la 
índia para servir como combatientes. Se dejó despistar por 
la consideracign de que prestando esa ayuda a Inglaterra en un 
momento en que la necesitaba, este pais podia ser jnducido a 
reconocer los derechos dei pueblo indio. Pero el ahimsa es un 
principio que está muy por encima de toda política. 
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Y desde el punto de vista dei ahimsa es extrano que Gandhi 
concediese tanta importância al hecho de que su pueblo conser- j 
vara el derecho de arfiarse. 

Aun siendo considerable el interés de Gandhi por j 
la realidad, la negación dei mundo y de la vida des* 
empena un papel en su modo de pensar. 

Le preocupaba el bienestar dei pueblo, pero al 
mismo tiempo rechazaba el ideal de lograr la prospe- j 
ridkd nacional. Queria que la propíedad se redujera j 
a lo absolutamente necesario para la vida. Incluso 
quienes poseen los médios no deben permitirse una 
vida ajustada a más altas pretensiones. Gandhi espe- 
raba que, con su ideal de las menores neees idades y 
las menores posesiones posibles, se curarían los males j 
de la civilización. El hecho de que en esto estuvie- I 
ra de acuerdo con Tolstoi probaba, a su juicio, que 
defendia lo justo. 

En su Confesión de Fe (1909), que trata de la 
verdadera civilización, se expresa muy vigorosamente 
la negación dei mundo y de la vida. En este libro 
atribuye a los curanderos superioridad sobre los mé¬ 
dicos modernos. “La salvación de la índia ~—dica un 
pasaje— consiste en que olvide euanto ha aprendido 
en los últimos cincuenta anos. Deben desaparecer los 
ferrocarriles, el telégrafo, los hospitales, los abogados, 
los médicos y lo demás, y las llamadas clases altas 
tienen que aprender consciente, piadosa y coneicnzu* 
damente a llevar vida de campesinos sencillos, porque 
reconozcan que ésta es la vida que nos trae la verda¬ 
dera felicidad.” 

Más tarde, hallándose preso y torturado por la 
apendicitis, decidíó aceptar la ayuda que podia reci- 
bír dei arte moderno de curar, que tanto había con¬ 
denado. Aceptó que se le sometiera a una operación 
quirúrgica. Pero no pudo sacudirse la idea de que en 
esto se condujo en contra de su verdadera convicción. 
“Admito —escribió en carta a un asceta brahmín que 
le había criticado su apostasia— que fue una debili* 
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dad dei alma prestarme a que se me operara. Si yo 
hubiese estado libre de interés por mí mismo, me hu- 
biera resignado a lo inevitable; pero me dominó el 
deseo de seguir viviendo en este cuerpo mio.” 

Luego admitió, sin embargo, que la medicina y 
los hospitales modernos pueden estar justificados en 
’ cierta medida. 

Su negación clel mundo y de la vida adquiere ex- 
presión completa cuando no solamente pide que se 
dominen los deseos, sino que llega a exponer en sus 
detalles el ideal dei celibato. 

Sabe por experiencia la miséria que acarrea el matrimonio 
entre ninos. Su familia lo caso cuando tenía trece anos. Su 
mujer se había acreditado de companera fiel y sufrida. Tuvie- 
ron cuatro hijos. 

Gandhi defendia el cáibato por dos razones. La 
primera es su opinión de que sólo el hombre que ha 
renunciado a todos los deseos posee la necesaria espi- 
ritualidad para la verdadera actividad. Una vez escri¬ 
bió: “Todo el que desee dedicarse al servicio de su 
país o perciba algo de la gloria de la verdadera vida 
religiosa tiene que ser casto, esté o no casado.” La 
segunda razón era su fe en la reencarnación. A una 
pregunta sobre su actitud respecto dei matrimonio 
respondió: “La finalidad cie la vida es la redención. 
Como hindu creo que esta redención —nosotros la 
llam^mos moksa— consiste en librarse dei renacer; 
entonces hacemos saltar las cadenas de la carne; en- 
tonces nos convertimos en uno con Dios. Ahora bien, 
el matrimonio es un obstáculo en el camino hacia la 
más alta finalidad, en euanto aprieta aún más los 
lazos de la carne. Por otro lado, el celibato es una 
ayuda poderosa, pues nos permite hacer vida de abso¬ 
luta devoción a Dios.” 

Pero a pesar de esta fuerte negación dei mundo y 
. de la vida, Gandhi no podia ya hacer suyo el ideal 
fundamental de dícha negación: el ideal de la vida 
retirada dei mundo. Su amigo, el brahmín asceta que 
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le aconsejó que se retirara a una cueva y solo viviese í 
para la meditación, recibió esta respuesta: “Lucho i 
por alcanzar el Reino de los Cíelos que se llama libe- I 
ración clel alma. Para lograrlo no necesito refugiar- ! 
me en una cueva. Llevo la cueva conmigo...” 

Por una paradoja magnífica, Gandhi pone de tal 
modo en relación la idea de la actividad y la idea de ' 
la negación dei inundo y de la vida, que puede ver ; 
en la actividad mundana la más alta forma de renun- 
çiación al mundo. En una carta al brahmín asceta I 
dice: “Sirvo al pueblo como parte de la disciplina a 
que me sujeto a fin de liberar mi alma de los lazos de 1 
la carne... Para raí el cainino de la salvación está j 
lleno de dolor, al servido de mis compatriotas y de í 
la humanidad.” 

De suerte que en el espíritu de Gandhi viven jun- j 
tas la moderna afirmación ética dei mundo y de la ! 
vida de la índia, y la negación dei mundo y de la vida 
que se remonta al Iluda. 

Con Rabindranat Tagore, liijo de Debendranat Ta- 
gore, trata noblemente el pensamiento de la índia de 
aclararse a sí mismo. 

i 

Rabindranat^ lagore (1861-1941) ps, a un fiempo, pensa* !. 
dor, poeta y músico. Él mismo tradujo al inglês sus obras ! 
importantes. Europa se fijó en él al eoneedérsele eu ,1918 el | 
Prêmio Nobel de Literatura. Vivió muehos anos en Santinike- 
tan, en Bengala, donde fundo en 1921 una eseuela basada en la 1 
educacion moderna. . 

Su Vision,dei mundo está expuesta eon toda elaridad en su > 
libro Sadhana fedieión inglesa, 1913; edieicm alemana, 1921). 
Condene conferencias pronunciadas en la Universidad de Har- 
vard. Sadhana significa “logro”, en sentido figurado, “reali* 
uacion . 

En Tagore, no se trata ya de que la negación dei 
mundo y de la vida haga concesiones a su afirmación, 

Ha triunfado por completo la afirmación ética dei 
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mundo y de la vida, que rige su visión dei mundo, y 
no tolera junto a ella un ápice de^u negación. 

Tagore reconoce también que el pensamiento tiene 
que tomar partido por la negación o por la afirma¬ 
ción dei mundo y de la vida. En beneficio de la ética, 
se declara resueltamente a favor de la afirmación dei 
muiído y de la vida. Esto tiene toda la significación 
de un hecho realmente grande. En él llega a su con- 
clusión natural un proceso evolutivo que ha durado 
siglos. 

Tagore llama aberración dei pensamiento orien¬ 
tal al hecho de que el pensamiento sólo se ocupe con 
la cuestión de la unión con Dios y, sin embargo, no 
permita que el hombre logre una relación positiva con 
el mundo que procede de Dios. Trata duramente a 
los sanyasines (ascetas) qtie renuncian al mundo. Por 
modo análogo, sin embaígo, condena al europeo que 
ha perdido interioridad y cuya actividad en el mundo 
no es ya consecuencia de su entrega espiritual a Dios. 
Pide ambas cosas a la vez: que el hombre pertenezca 
a Dios con el alma y le sirva activamente en su mun¬ 
do. Según Tagore, la alegria de vivir y la alegria de 
crear pertenecen a la condición humana. No podemos 
contentamos —dicç— con realizar únicamente lo que 
lleva a conservar y a gozar nuestra vida; si nuestra 
humanidad no está anquilosada, llevamos también en 
nosotros el impulso de actuar en armonía con el Es¬ 
pírita dei Mundo y de ayudar a perfeccionar el Uni¬ 
verso. 

“Por supuesto, es evidente que el mundo nos sirve y realiza 
nuestras necesidades, pero no termina ahí nuestra relación con 
él. Estamos unidos a él con un lazo más profundo y real que el 
de la necesidad. Nuestra alma gravita hacia él; nuestro amor a 
la vida es realmente nuestro deseo de continuar nuestra rela¬ 
ción eon este grau mundo. Esta relación es relación de amor,” 

( Sadhana, cap. y, p. 112.) 

Debido al misterioso interés que el hombre tiene 
por el mundo, trata constantemente de ampliar los 
domínios de sus conocimientos y su poder, Tagore 
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desea que Ia bendición dei bienestar sea compartida 
por todos; que reinqii la sabiduría y la justicia; que se 
baile alivio al dolor y al sufrimiento; que el arte y 
la poesia se desarrollen y ennoblezcan el espíritu hu- 
mano y que se ponga a las misteriosas fuerzas de la 
naturaleza al servicio dei progreso ilimitado de la hu- 
manidad. 

Entonces alcanzará Ia bumanidad la verdadera ci- 
vilización. Pero la verdadera eivilización solo existe, 
según Tagore, allí donde impera el más profundo y 
más noble espíritu de humanidad. Las conquistas ma- 
teriales son cosa relativa. Sólo acaban siendo una 
bendición para nosotros cuando la bumanidad progre- 
sa también en las cuestiones espirituales y éticas. 

“Ha dn juzgarse y valorar.se la eivilizanión, no por la suma 
de poder que ha desarrollado, «ano por lo que ha creado y 
expresado, eon sus leyes e institueiones, de amor a la humani¬ 
dad. ( Sadhana , eap. v, p. 111.) 

Así, Tagore representa una afirmación ética dei 
mundo y cie la vida, regida por el ideal de la verdade¬ 
ra humanidad, al cual — aunque Tagore no lo clice— 
se aclhirieron, antes que él, los más nobles pensadores 
de occidente: un Shaftesbury (1671-1713), un Kant 
(1724-1804) y un Fichte (1762-1814). 

Porque en el pensamíento europeo puede discer- 
nirse todavia una profunda y cordial afirmación dei 
mundo y cie al vida, bien que, por su propio carácter, 
esté en peligro de no mantener al bombre en la senda 
de la interioridad y baya descuidado demasiado este 
aspecto de la vida. 

Es una debiliclad cie Tagore que trate de proclamar 
su misticismo ético afirmativo clel munclo y de la vida 
como antigua sabiduría india. No admite que el pen* 
samiento de la índia ba evolucionado, Para justificar 
su arbitraria interpretaeión de los textos antiguos, ex« 
pone la teoria de que en modo alguno nos correspon¬ 
de determinar su significado primitivo, Lo que impor- 
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^ a ^ re r C °J 0Cer e ? f^ificado que tienen para nosotros 
Y P ner de manifiesto en nuestra^ida la verdad que 
bailamos en ellos para nosotros. q 

Con la gente condenada con el don dei espíritu literal” 

«gSgSgg? 

y d misticismo ético neoindioj lannión con " 

. ?“ e amos determinar y aceptar el primitivo 
significado literal dc los textos védicos es principio 
que no nos atrevemos a atropellar. L a Verdad histó- 

taf F1 ieí 1 ™ V r dad ’ 7 k è ser res l )etada com «> 

Tagore comprueba que su afirmación ética dei 
mundo y de Ia vida está contenida en los escritos vé- 

In n 1>r f s , en ‘ anc '° de tal modo ciertas sentencias de 
los Upaméads afirmativas dei mundo y de la vida 
que dJfinen a Dios como el amante creador dei Uni- 
wso lleno de marayillosa armonía, y hablan de la 
alegre devocion dei bombre a Él y a Su obra. No 
concede Io que merecen a los poderosos pasajes de 
los Upamshads que definen al Brahma como Ser puro 
sm cualidades y tratan de la unión con Él en Ia re- 
nunciacion al mundo y en la no actividad. 

Tagore tiene razón cuando Hama nuestra atención 
sobre la presencia de la afirmación dei mundo y de 
la vida en los Upanishads y también acierta en el 
valor que e concede Nosotros, los europeos, hemos 
ceiedado de Schopenhauer y Deussen la tendencia a 
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prestar demasiada poca atención a las ideas de la afir- 
mación dei mundo J de la vida contenidas en los Upa* 
nishads. Es un hecho que en los Upanishads se en- I 
cuentran juntas la afirmación y la negación dei mundo j 
y de la vida. Pero —y los eruditos científicos de es- 
píritu crítico ven más claro en esto que Tagore?- la ,| , 
negación dei mundo y de la vida de los Upanishads es 
la gran verdad, acabada de deseubrir, que proyecta j 
un batiente de sombra sobre Ia afirmación dei mundo 
y de la vida. 

En la creación de un ideal de vida para el brah* 
min, la negación dei mundo y de la vida liaee grandes 
concesiones a su afirmación. Pero conserva su predo* 
minio en el pensamiento, y en teoria es la verdad en 
circulación. 

También tenemos que wtudiar le relación en que 
se halla, respecto de la ética, la afirmación dei mundo 
y de la vida expuesta en los Upanishads. Encontra* | 
mos allí una ética que sólo se preocupa por las virtu* [ 

des y deberes impuestos por la autoridad de la tradi- 
ción. Los Upanishads no van tan lejos que conozcan \ 
una ética fundada en el pensamiento y, por tanto, nada 
saben de la unión de semejante ética eon la afirma¬ 
ción dei mundo y de la vida, tal como se efcctüa en el 
pensamiento de Tagore. Ciertamente, Tagore puede 
apuntar que en los Upanishads existen juntas la ética 
y la afirmación dei mundo y de la vida, Pero aquélla 
no es su profunda afirmación ética dei mundo y de 
la vida, que él posee en común eon los pensadores 
más nobles de la Europa moderna. Esta afirmación 
no nació sino como consecuencia de un largo proceso 
de evolución histórica. 

Si Ia afirmación ética dei mundo y de la vida, que 
Tagore cree deseubrir en los Upanishads, hubiese es¬ 
tado realmente contenida en ellos, se hubiera derivado 
de ella la Voluntad de progreso ético en la misma 
época de los Upanishads, y esta Voluntad no hubiera 
podido menos de exigir reformas sociales, Que el es- 
píritu de la índia se limitara a aceptar, durante siglos, , 
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los abusos más terribles como pertenecientes a este 
mundo y que hasta los tiempos modernos no haya in¬ 
tentado crear mejores condiciones, prueba que todavia 
no estaba presente en los Upanishads --aunque pue- 
den interpretarse en ese sentido algunas frases aisla- 
das-~ esa afirmación ética dei mundo y de la vida 
fundada en el pensamiento, que aconseja al hombre 
desarrollar en el mundo actividad personal e idealista. 

La verdad no necesita otra autoridad que la que 
contenga en sí misma. Si puede acudirse a los testi- 
monios dei pasado, en su apoyo, tanto más fácilmente 
es reconocida y tanto más fácilmente circula. Pero 
nunca debe interpolarse violentamente una verdad en 
el pensamiento de una época anterior, a fin de justifi¬ 
caria dentro de él. En sí misma, la Verdad posee tal 
fuerza de convicción que no necesita que la reco- 
miende la Historia. * 

Guando trata de dar una base sólida a la coneep» 
ción de la afirmación ética dei mundo y de la vida, 
Tagore, como los pensadores occidentales que empren- 
den tarea análoga, se encuentra ante los tres grandes 
problemas de: 1) cómo puede tenerse a la Causa Ori¬ 
ginal dei Ser por personalidad ética; 2) hasta qué 
punto puede explicarse el Universo, y cuanto ocurre 
en él, como ético y lleno de significado; 3) hasta 
qué punto es concebible la actividad humana en unión 
con el Espíritu creador dei Universo. 

Tagore no tiene en cuenta la dificultad de pensar 
también en la Causa Original dei Ser como personali¬ 
dad, para no hablar de personalidad ética. Con mag¬ 
nífico ingenio identifica simultáneamente a Dios con 
el Universo y lo considera su Creador. Poco le im¬ 
porta si piensa en sentido dualista, cuando habla, 
aunque sólo sea una vez, de Dios como Creador dei 
mundo. Va de aqui para allá, entre el monismo y el 
dualismo, como si no los separara una sima. 

La grandeza de los brahmines está en que no 
aplican a la Causa Original dei Ser la concepción de 
Dios que se gestó en la religión popular. Pero Tagore 
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lo hace, sin sentir la necesidad de justificarse en este j 
particular. Mezcla creencia y pensamiento, al igual ! 
que los europeos lo' han hecho durante tanto tierapo, 
como si no descendiera de brahraines. 

Ni siquiera concede la atención que merece al in- | 
conveniente de atribuir carácter ético a la Causa Ori- 

.i . n!' * 

gmal. 

A fin de poder ver un sentido en el Universo 
— también en esto se comporta como lo solemos hacer | 
los europeos— lo interpreta de modo que le atribuye 
sentido. Y, para ello, vuelve a la antigua idea brah» 
mánica de q'ue el mundo sensible es un drama que 
Dios pone en escena para Sí Mismo. Para los brah- 
mines —incluso, todavia, en el Bhagavad Cita— este 
drama consiste en una serie de acontecimientos que 
no pueden explicarse más. Pero Tagore, por defender ! 
la afirmación ética dei mundo y de la vida, se ve obli* ! 
gado, como Fichte, a tratar de comprender el drama ! 
como la más profunda exprcsión de la naturaleza di- ! 
vm Dios —explica— hace que el Universo proceda 
de Sí Mismo, porque su naturaleza es amor. El amor j 

solo puede realizarse en la fusion de dos individuali- I 

dades. Por tanto, Dios ha de tener junto a É1 algo 
que posea cierta independencia respecto de Él. 

No solo en nosotros, sino también en la naturaleza existe | 
esta separación de Dios, llamada rnaya por nuestras filósofos, 
porque la separación no existe por sí misma, no limita la infi* 
nitud de Dios desde fuera. Su propia voluntad se ha impiterto 
limites a si misma, lo mismo que el jugador de ajedrez limita 
su voluntad con respecto a las piezas. El jugador entra gustosa- 
mente en relación definitiva con cada pieza particular y disfru¬ 
ta su poder gracias a esas restriedones. No es que no pueda 
mover las piezas como quicra, sino que si lo hace ya no hay 
juego.^ Si Dios adopta este papel omnipotente, coneluye su 
creacion y su poder pierde lodo su sentido. Para que el poder 
sea^poder ha de actuar dentro de limites.” ( Sadhana , eap. zv, 

“Así como la naturaleza está separada de Dios por los lími- 
tes de la ley, igualmente los limites de su egoísmo separan al 
yo de el. Dios ha puesto voluntariamente limites a su voluntad I 
y nos ha dado doramio sobre nuestro pequeno mundo Oeu- 
ne esto porque la voluntad, que es voluntad dei amor y por 
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mnto libre, súlo puede. disfrutar en unión eon otra voluntad 

libre” (Smlhtmu, eap. IV, pp. B6, 87.L 

Así , s te drama de amor (lila) entre Dios y el alma humana 
continua etermimente. Si el alma compiende que cs la novia 
dei Seiíor dei Universo, sabe tambien que el universo es su pro¬ 
nto casa. “Entonees, todos sus servieios se convierten en servi- 
Idos de amor, todos los disgustos y tribulaciones de la vida son 
nara* «11a pruebas soportadas triunfalmente para demostrar la 
solidez de. su amor y gamir la partida, soimendo, a su amante. 

(SüdhuntL eap. viu, p. 101.) 

En los místicos occidentales se encuentran pensamientos 
análogos inspirados en el ümtar de Salomón. 

De modo que la expllcación brahmánica dei Uni¬ 
verso como drama, que nació de la negación dei mun¬ 
do y de la vida, es transferida por Tagore a la atir- 
mación dcl mundo y de la vida, donde recibe signiti- 

cación completamente num. 

fi, la fe de Tagore, «mo en la de los occidentales 
eme representa la afirmación ética dei mundo y de 
la vida, el Universo infinito fue creado por el bom- 
1, M . Considérasc como realización dei significado de 
Universo que el liombre esté unido a Dios por e 

Ilm Tagore no puede admitir que el pensamiento hu¬ 
mano tenga que aceptar el Universo como algo mex- 
olicuble. Como los racionalistas europeos _ dei .si¬ 
do xvm, trata de interpretarlo de modo opümista y 
ístiene que está regido por la belleza, la armoma 
v el orden. Cuanto hay de feo, inarmônico, desorde¬ 
nado y doloroso en el mundo está ahi -explica-para 
disolverse en belleza, armonía, orden y alegria. Tod 
desgraça que le ociirra a un hombre terminara en 

la crlación y por nuestro sentido, de la belleza, co jende- 
ITa alnía dei Universo.” (Scdhana, eap. vn, P . MD 

Nos parece que estamos oyendo a Shatfesbury. 

Segün Tagore, ninguna opinion pesimista esta 
justificada. Tiene al pesiimsmo por una actitud afee- 
tada dei cerebro y el corazón. 
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Tiene muy poco en cuenta, como Fichte, las difi- | 
cultades dei problema de la acción para promover los j 
fines dei Espíritu dei Universo. Simplemente, da por | 
supuesto que toda acción en la que el hombre vaya 
más allá de su pequeno ego contribuye a la reali- 
zación de la finalidad dei mundo. Para nosçtros ,{ 
_^i ce _ no es ninguna cosa extrana la voluntad dei 
mundo. La experimentamos en nosotros mismos. Lo 
que importa es que nos entreguemos por completo, j. 
En cierto sentido, el mundo tiene que llegar a ser 
nuestro cuerpo mayor y nuestro ego tiene que con- 
vertirse en ego dei mundo. 

Los filósofos franceses Alfrerl Fouillée (1838-1913) y Jean 
Marie Guyau (1854-1888) también hablan de una expansión 
parecida dei ego. Pero entienden por ello que el hombre se 
siente tan unido eticamente a ^tros seres, que experimenta 
su destido como si fuera el suyo propio y se preocupa por ellos 
tanto como por si mismo. 

En Tagore, no es simplemente cuestión de la ex¬ 
pansión ética dei ego, sino también de una expansión 
consecuencia dei aumento de la capacidad para la 
acción. 

“Así, a medida que sabemos más sobre las leyes naturales, 
gracias a la ciência, ganamos en poder; tendemos a lograr un 
cuerpo universal. Nuestro órgano visual, nuestro órgano motriz, 
nuestra fuerza física, adquieren la amplitud dei mundo; eí |l 

vapor y la electricidad llegan a ser nuestros nervios y nuestros j 

músculos... Y en esta edad de la ciência debemos esforzarnos j 

por acreditar completamente nuestra pretensión de poseer un j 

yo universal,.. En realidad, nuestro poder no tiene limites, j 

pues no estamos fuera dei poder universal que es la expresión 
de la ley universal.” ( Sadhana, cap. m, pp. 61, 62.) 

Según Tagore, el hombre experimenta la unión 
con Dios en el amor, ejerciendo, como personalidad 
ética, la actividad que corresponde a todas las formas 
de su capacidad. En su propia persona realiza a j 

Aquél que es el Yo más alto, Su amor está unido j 

al Amor eterno. 


EL PENSAMIENTO MODERNO 217 

“Debemos esforzarnos por convertirnos cada día 
más en uno con Dios.” • 

Tagore expone el verdadero ideal de la visión ética 
dei mundo al pedir, de modo parecido, la unión espi¬ 
ritual y activa con el Ser infinito, y hace proceder a 
la actividad de fuentes espirituales. Pero no logra 
basar esta visión dei mundo en el conocimiento real 
dei Universo. La deduce de una interpretación ético- 
optimista dei mundo, pariente de la de Shaftesbury y 
Fichte, y satisface tan poco como la de ellos al pensa- 
miento crítico. 

Cuando el pensamiento de la índia toma en serio 
la afirmación ética dei mundo y de la vida, se en- 
cuentra —como vemos en Tagore— frente a los mis¬ 
mos problemas, y busca al final las mismas soluciones 
que el pensamiento euroj^eo. 

En la magnífica sinfonia de pensamiento de Ta¬ 
gore, las armonías y las modulaciones son indias. 
Pero los motivos nos recuerdan los dei pensamiento 
europeo. 

Su doctrina dei Alma-en-todas-las-cosas no es ya 
la de los Upanishads, sino la de una manera de pensa¬ 
miento que está bajo la influencia de la ciência natu¬ 
ral moderna. 

Tagore no ha estudiado todavia la cuestión de si 
el idealismo ético puede y debe renunciar a la preten¬ 
sión de que sus fundamentos se apoyan en el conoci- 
mieiíto dei Universo. Es un pensamiento todavia muy 
lejano para él. 

Por tanto, tropieza con la misma dificultad que 
cuantos han intentado antes que él hallar, en realidad, 
la concepción cósmica de la afirmación ética dei mun¬ 
do y de la vida en el conocimiento dei Universo. 
Pero el Goethe de la índia expresa su experiencia 
personal de que ésta es la verdad, con una profun- 
didad, una fuerza y un encanto, que no hallamos en 
cuantos lo hicieron antes que él. Este pensador, abso¬ 
lutamente noble y armonioso, no sólo pertenece a su 
pueblo: pertenece a la humanidad. 
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Aurobindo Ghose (nació en 1872) trata de expli¬ 
car, como Tagore, ei misticismo brahmánico en el sen¬ 
tido de la afirmación ética dei mundo y de la vida. 
En anos anteriores, se sintió llamado a la actividad 
política para liberar a la índia de la tutela britânica, 
pero en 1910 se retiró de la política, como Tagore 
había hecho ya, y a partir de entonces vivió en Pondi- 
cherry, ocupado únicamente con la renovación dei pen- 
samiento de la índia. Desea sacar a sus compatriotas 
de los templos y de la estrechez de las escuelas de 
sabiduría y lanzarlos a la vida. “El pasado — dice— 
debe ser sagrado para nosotros, pero debe ser más sa¬ 
grado el futuro.” Está tan firmemente convencido 
como Vivekananda, de que el espíritu de la índia 
está llamado a ser guia de la humanidad, en tanto 
que Tagore ponía sus esperanzas en una filosofia 
en que se unieran el pensamiento dei Oriente y dei 
Occidente, para compartir lo mejor y más profundo 
de la riqueza espiritual de cada uno. 

Es todavia demasiado pronto para juzgar en qué 
medida es realmente libre y creadora la reciente filo¬ 
sofia de la índia, y en qué medida capta todo el alcan¬ 
ce de los problemas a que tiene que hacer frente. 

S. Radhakrichna (nació en 1888) está muy in¬ 
fluído por Tagore. 


XVI. MIRANDO ATRÁS ¥ ADELANTE 

El pensamiento de la índia recibio la noción de que 
la visión dei mundo es mística, es decir, que es la 
* uni 4 n espiritual dei hombre con el Ser infinito, como 
valioso íegalo dei misticismo mágico, que le sirvió de 
punto de partida. Y esta creencia permaneció firme¬ 
mente arraigada al pensamiento hindú. ■ 

Pero dei misticismo mágico extrajo también la 
negación dei mundo y de la vida. 

En manos de los brahmines, deja de ser la clave 
natural de la afirmación dei mundo y de la vida, para 
convertirse en la clave innatural de su negación. Sin 
embargo, no podia continuar permanentemente en esta 
clave, sino que había de Imlverse a modular, forzado 
por la ética, en la clave original de la afirmación dei 
mundo y de la vida. 

Así, la evolución dei pensamiento de la índia estu- 
vo determinada por un conflicto entre la negación y la 
afirmación dei mundo y de la vida. Pero esta lucha 
de gigantes se desarrolló en secreto y silenciosamente. 
Ambas posiciones no aparecieron en oposición franca 
de princípios fundamentales, sino que se decidió la 
cuestión haciendo cada dia más concesiones a la nega¬ 
ción- dei mundo y de la vida, en contra de su negación; 
de mànera que la afirmación prevaleció cada vez más 
sobre la negación, q'ue se había mantenido tanto tiem- 
po como principio fundamental. 

' Incluso' los brahmines de la antigüedad hicieron, a la afir¬ 
mación dei mundo y de la vida, la gran concesión de no prac* 
ticar hasta la segunda mitad de la vida la negación dei mundo 
y de la vida. 

La negación dei mundo y de la vida queda calificada en 
altísimo grado, cuando el Buda se aparta dei ascetismo estricto 
y hace un llamamiento general en favor de la libertad inte¬ 
rior, respecto dei mundo, más que en favor de la negación ex¬ 
terior dei mundo practicada en detalle, Y ya encontramos en 
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su ética la idea de la acción. Pero el Buda no va tan lejos 
que ataque la negadón dei mundo y de la vida desde el punto ( 

de vista de la ética. 

En el Bhagavad-Gita se reoonoce como igualinente justifi¬ 
cado aetuar y abstenerse de actuar. Es más: la acción ocupa 
lugar más alto que la renuncia a la acción. Pero ésta se basa 
de tal modo en la idea de la devoción a Dios, que la nega- 
ción dei mundo y de la vida, aunque, en realidad, pierde • * 
validez, no está negada en principio. 

Resulta imposible mantener, incluso en teoria, la negadón 
dei mundo y de la vida en la proporeion en que se desarrolla 
y gana en signifieación la ótica, en d pensamiento de. la ín¬ 
dia, y en la proporción en que la justificaeión de la acción 
está basada directamente en la necesidad ótica. Si la ética, 
corno ha de ser, se lanza a la acción eon espíritu de amor, a 
fin de crear en el mundo mejores condiciones, entra ipso facto 
en conflicto abierto con la negadón dei mundo y de la vida, 

Lo que ocurre en el pensamiento de la índia con¬ 
firma el resultado de la refíexión pura, a saber: que 
la concepción cósmica de la negación dei mundo y 
de la vida no está tan justificada como la de su afir- 
mación y no puede competir con ella. Por su propia j 

naturaleza es impracticable. En la medida en que se j 

torna ética deja de existir. 

1 

El pensamiento Occidental y el de la índia están, J 
cada uno a su manera, incompletos y no van bastante 
lejos. Si queremos darle a cada uno lo suyo, no solo 
tenemos que estudiar sus diferencias fundamentales, 
sino también tomar en consideración el hecho cb que 
ambos están cambiando. 

El cambio comenzó en los dos a la vez, hacia 
mediados dei siglo xix. 

La transformación dei pensamiento moderno con¬ 
siste en no poder mantener la verdad dei conocimien- 
to dei mundo, sobre la cual ha descansado hasta aqui, 
y en tener que intentar ahora una vísíón cósmica de 
la afirmación ética dei mundo y de la vida, nacida 
de procesos de pensamiento absolutamente condicio¬ 
nados por la realidad. Para el pensamiento de la ín¬ 
dia la tarea consiste en abandonar la negación dei 
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mundo y de la vida y ajustarse, en cambio, a su afir¬ 
mación ética. 9 

El pensamiento Occidental pudo representar los 
más altos ideales mientras permaneció lo bastante 
puro e ingénuo, para creer que su interpretación dei 
mundo y de la vida era conocimiento dei Universo. 

El reproche de que no confiere a la humanidad inte- 
rioridad y espiritualidad suficientes sólo se aplica 
realmente al pensamiento de nuestro tiempo, no al an¬ 
terior, En los horabres dei siglo xvm y principios 
dei xix la idea de la acción va unida a una espiritua¬ 
lidad e interioridad esplêndidas. Apenas se ha notado 
el hecho de que el pensamiento europeo no es místi¬ 
co, sino doctrinario. Con su explicación dei Universo 
puso al hombre en relación espiritual con ei Ser In¬ 
finito. Pero cuando se le obligó a abandonar esa 
explicación, no sólo se planteó la cuestión de cómo 
podia dar a las convicciones dei hombre una base 
derivada de su relación espiritual con el Ser infinito, 
sino que surgió también el peligro de que renunciara 
a la esperanza de resolver este problema. 

A mediados dei siglo XIX se derrumharon comple¬ 
tamente la explicación dei Universo que ofrecía la 
filosofia especulativa y la extraída de la afirmación 
ética dei mundo y de la vida. Los sistemas de Fichte, 
Sehelling y Hegel fueron los últimos intentos de man¬ 
tener algo de esa explicación. En lo sucesivo, el pen¬ 
samiento Occidental tuvo que resignarse a examinar , 
la realidad. Pero no pudo lograr asentar los ideales 
de la afirmación ética dei mundo y de la vida sobre 
una realidad que no podia ser interpretada ni ideali¬ 
zada, y en consecuencia abandono, en parte, su posi- 
ción. Representa una afirmación dei mundo y de la 
vida que ya no es ética. En vez de conservar los idea- 
les que corresponden a la más profunda afirmación 
ética dei mundo y de la vida y de volver a dar forma 
a la realidad de acuerdo con ellos, se esfuerza ahora 
por extraer los ideales de la realidad. Y llega al ex¬ 
tremo de no permitir ya al hombre que se preocupe 
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por su relación con el Ser infinito, sino solamcnte por 
su relación con la sypciedad humana. 

Esto es lo que tiene de mezquino y de absoluta 
conformidad con el espíritu de su tiempo la filosofia 
de Nietzsche, a saber, que en realidad solo se preocupa 
por el hombre y por la sociedad e ignora por ‘comple¬ 
to el problema dei hombre y el Universo. El Universo 
es en esta filosofia puro escenario. 

El pensamiento Occidental no está gobernado como 
el pensamiento místico por la idea de que lo único 
que se necesita es la unión espiritual dei hombre con 
el Ser infinito, y por consiguiente (si se ve obligado 
a renunciar a la esperanza de lograr un conocimiento 
dei Universo que corresponde a la afirmación éti¬ 
ca dei mundo y de la vida) corre peligro de decir 
que se da por satisfecho no sólo con idcales rebaja- 
dos, sino también con una concepción inferior dei 
mundo. Ésta es la tragédia que se está desarrolhando 
ante nuestros oj os. 

Es fácil comprender que el pensamiento de la 
índia se siente superior a esta manera de pensar que 
ha caído en la confusión y ha sufrido quebranto en 
su lucha con la realidad, Pero si se orce superior al 
pensamiento Occidental como tal, ello sólo prueba que 
conoce insuficientemente esc pensamiento y no apre¬ 
cia justamente sus conquistas prácticas. 

Vivekanandà y otros están dispueslos, y cntufnta- 
dos de hacerlo, a conocer el pensamiento europeo 
que tiene capacidad para realizar descubrimientos 
científicos, para crear máquinas, para organizar la 
sociedad prácticamente y en general para llevar a 
cabo la obra de la civilízación, Pero en sus deola- 
raciones dan por cierto, como cosa natural, que el 
pensamiento de la índia es muy superior, por sus 
conquistas, desde el punto de vista dei pensar, Vive- 
kananda quiere “introducir una revolución en el mun¬ 
do” con las verdades eternas que posee Ia índia. Sc* 
gún una expresión de Aurobindo Ghose, la índia tiene 
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entre sus manos la clave dei progreso de toda la 
humanidad. ^ 

Vivekananda y los demás creen que el mundo 
tiene que aceptar el misticismo de la índia. No toman 
en consideración q'ue en el pensamiento Occidental 
hay un misticismo análogo y no menos valioso que el 
mistfcismo dei pensamiento de la índia. Trabajan 
con la ficción de que sólo el pensamiento de la índia 
puede tener profundidad y piedad. No comprenden 
que el misticismo no se abre camino en el pensamiento 
europeo porque no satisface las exigências de la afir¬ 
mación ética dei mundo y de la vida. 

Pero no puede ocultárseles a los pensadores de la 
índia que su misticismo es menos satisfactorio a este 
respecto. De cuando en cuando se expresa Viveka¬ 
nanda con desesperación, en el sentido de que el Oc- 
cidente puede presentar Ssas grandes conquistas en 
tanto que en la índia, la cuna de las verdades eter¬ 
nas, se hace muy poco por los pobres y por los que 
sufren. En una ocasión confiesa: “Ninguna sociedad 
pone tan impiamente el pie en el cuello a los desgra- 
ciados como la de la índia.” En una de sus cartas a 
amigos de la índia hallamos esta sentencia: “Por lo 
que se refiere a las cualidades espirituales y menta- 
les, los norteamericanos son, con mucho, inferiores a 
nosotros; pero son superiores a nosotros como comu- 
nidad social.” 

Vivekananda no se atreve a profundizar en la 
cuestión de por qué es tan pobre en obras la menta* 
lidad india. Culpa a la indiferencia de las gentes. 
No quiere admitir que la responsabilidad pertenece 
a una manera de pensar que implica la retirada dei 
mundo. Es más: no puede conceder que el pensamien¬ 
to de la índia ba evolucionado ni que la idea dei 
amor activo no ha comenzado hasta hace poco a des- 
empenar un papel dentro de él. 

El pensamiento de la índia se encuentra solamen- 
te en los comienzos de la transformación que ha de 
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sufrir. No basta el simple reconocimiento de la afir- 
mación ética dei njundo y de la vida. Lo nuevo no 
puede insertarse sencillamente en lo viejo. Es como 
la levadura. 

La negación dei mundo y de la vida permite al 
pensamiento de la índia evitar la colisión con la rea¬ 
lidad. Pero la afirmación dei mundo y de laNrida 
entrana la obligación de poner todo en relación con 
los hechos de la realidad. Se producirá en el pen¬ 
samiento de la índia dei mismo modo que en el pensa¬ 
miento europeo. El pensamiento de la índia no po- 
drá conservar la ingeniosidad que todavia posee, sino 
que será conducido por la afirmación dei mundo y 
de la vida a la senda dei realismo por la que se vio 
forzado a caminar el pensamiento Occidental. 

El pensamiento de la índia es hoy el de un período 
de transición. En la época *que se avecina tendrá que 
bailar visión y valor bastantes para autoexaminarse y 
deshacerse de lo que es inconciliable con el espíritu de 
la realidad. En el conocimiento de lo Suprasensible 
tiene que mantenerse dentro de los limites impuestos a 
nuestro poder de percepción, tiene que renunciar a la 
ayuda de la fantasia y la poesia, de los que tanto ba 
tomado hasta ahora; abandonar la concepción elástica 
de la verdad, de que se ha aprovechado hasta aqui, y, 
finalmente, independizarse de la autoridad de la tra- 
dición. 

Esperamos al pensador de la índia que nos expli¬ 
que el misticismo de la unión espiritual con el Ser 
infinito tal como es en si mísma, no tal como está 
en los textos antiguos, ni según el sentido que leen en 
ellos sus intérpretes. 

Pertenece a la naturaleza dei misticismo el carecer 
de tiempo y el de no apelar a otra autoridad que la de 
la verdad que lleva dentro. 

El camino de la verdad imperfecta a la verdad 
perfecta reconocida pasa por el valle de la realidad. 
El pensamiento europeo ha bajado ya a este valle. El 
pensamiento de la índia está todavia en la montaha 
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de este lado. Si quiere subir a la montana dei lado 
opuesto, tiene que baj ar antes al valle. 

Debido a que el pensamiento de la índia no está 
sofisticado, tiene aún conciencia de si mismo y se ocu¬ 
pa con su misión respecto dei mundo. El pensamiento 
más profundo es humilde. Sólo le preocupa que la 
llama de la verdad, que mantiene viva, arda con el ca¬ 
lor más fuerte y más puro; no le preocupa a qué 
distancia penetra su luz. 

Por consiguiente, el pensamiento de Occidente y 
el de la índia se enfrentan juntos con la tarea de ha- 
llar para el misticismo de la afirmación ética dei 
mundo y .de la vida bases fundadas en lo que está 
de acuerdo con la realidad. 

Si el pensamiento, en la medida en que lo ha in¬ 
tentado hasta ahora, no ha podido resolver este pro¬ 
blema, ello se explica porque ha cometido el error de 
creer que la visión dei mundo debe y tiene que estar 
fundada en el conocimiento dei Universo. 

Las visiones dualistas dei mundo contienen una 
interpretación cósmica, en el sentido de la afirmación 
ética dei mundo y de la vida; pero tal interpretación, 
aunque pueda ser oscura, se encuentra también en el 
misticismo, cuando éste tiene algún carácter ético y 
afirmativo dei mundo y de la vida. 

Ei misticismo que niega.el,mundo y la vida no 
necesita explicación dei Universo. Se contenta con 
afirmar el hecho de que el único curso de acción inte¬ 
ligente que han de tener en cuenta los hombres es 
reflexionar sobre su identidad con el Espíritu dei 
Universo, Pero tan pronto como el misticismo defien- 
de el pensamiento de que el hombre ha de realizar 
también en la açcion la unidad espiritual con el Ser 
eterno, tiene que adelantar de modo correspondiente 
una explicación dei Universo. Ahora se ve obligado 
de una manera u otra a adoptar el pensamiento de 
que el Espíritu dei Mundo es Voluntad creadora y, por 
tanto, sólo puede alcanzar conciencia de si mismo en 
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los hombres lanzados a la acción de conformidad con 
la Voluntad dei Mundo. 

Pero esta explic&ción no puede sostenerse, porque 
la Voluntad dei Mundo sigue siendo para nosotros un 
enigma. Siempre que se ofrece, en el Bhagavad-Gita, 
en Fichte, en Tagore.y los demás, termina diciendo 
que el hombre tiene que tomar parte en el drama de 
la acción que el Espíritu dei Mundo pone en escena 
para Sí. Pero es imposible hacer comprensible este 
drama y la participación de él como algo ético y lleno 
de sentido. Porque, por su propia condición, una 
pieza teatral no puede estar líena de sentido ni ser 
ética. Trata simplemente de fantasias dei pensamien¬ 
to que sólo representan algo por virtud de las magní¬ 
ficas palabras con que están vestidas. Reducidas a 
sus términos más sencillos, no satisfacen en absoluto. 

Tenemos, pues, que el misticismo de la afirmación 
dei mundo y de la vida, como el de su negación, está 
obligado a renunciar a conocer el Universo. 

Pero cómo puede el hombre convertirse, en la 
acción, en uno con el Espíritu dei Mundo cuando se 
confiesa a sí mismo que tanto la naturaleza como la 
finalidad de su actividad creadora siguen siendo para 
él un secreto ? 

La actividad dei Espíritu dei Mundo es para nos¬ 
otros un enigma porque recorre su ciclo creando y 
devastando, produciendo la vida y destruyéndola^ Por 
consiguiente, lo que acontece en la naturaleza no nos 
permite deducir el principio de una actividad, me¬ 
diante la cual podemos salirnos de una existência 
para nosotros solos, a fin de influir en el mundo en 
ei sentido dei Espíritu Cósmico. De suerte que para 
nosotros no puede haber realmente euestión de activi¬ 
dad en colaboración con el Espíritu dei Universo, sino 
solamente la de dedicamos a una actividad por virtud 
de la cual podamos experimentar la unión con ese 
Espíritu. Unicamente cuando el pensamiento ha reco- 
nocido este hecho se libera finalmente dei esfuerzo de 
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basar abierta o encubiertamente la visión dei mundo 
j en el conocimiento dei Universo. ^ 

Creemos que la actividad por la cual Regamos a 
ser uno con el Espíritu dei Universo es una actividad 
ética. ^Cómo podemos comprender esto? 
t Sólo una ética completa tiene significación místi¬ 
ca. Un sistema ético que únicamente se preocupe por 
la actitud dei hombre respecto de su prójimo y de la 
sociedad no puede estar realmente en armonía con 
la visión dei mundo. Carece de relación con el Uni¬ 
verso. Es imposible, desde el punto de vista lógico, 
hallar una visión ética dei mundo basada sobre la 
ética que sólo se preocupa por nuestro prójimo y por 
la sociedad humana. Es culpa de una concepción de la 
ética demasiado estrecha que el pensamiento no haya 
podido hasta ahora presentar una visión ética dei 
mundo de manera convincente. 

Una visión ética dei mundo sólo es realmente po- 
sible cuando la ética abarca todo el Universo. Y sólo 
entonces se pone de manifiesto que la visión ética dei 
mundo es misticismo ético. 

La' verdadera ética es universal. Todo lo ético se 
remonta a un solo principio de moralidad, a saber: el 
sostenimiento de la vida en su más alto nivel y su fo¬ 
mento. El sostenimiento de nuestra propia vida en el 
nivel más alto tornándonos cada vez más perfectos en 
espíritu, y el sostenimiento en el nivel más alto de la 
vida de otro mediante la devoción simpática y útil: 
esto es ética. Lo q'ue llamamos amor es en esencia 
culto a la vida. Todos los valores materiales y espiri¬ 
to^ son valores solamente en la medida en que 
sirven al sostenimiento de la vida en su nivel más alto 
y al fomento de ella. 

La ética tiene dominio ilimitado y sus exigências 
carecen también de limites. Se preocupa por todas las 
cosas vivientes que caen dentro de nuestra esfera. 

Llegamos a unimos de modo activo, y dei único 
modo que nos es dable, con el Ser infinito, recono- 
ciendo y manifestando activamente nuestra conexión 
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con todas las existências. Nuestra deyoción por la 
vida, con vistas a fomentaria y a sostenerla en su va- . f 
lor más alto, constituye la, unión activa con el Ser 
eterno, completando la unión mental,, que consiste en 
resignarse a cuanto ocurre en el Universo. 

Nuestra açtividad sólo se dirige al Infinito si está i 
regida activamente por una ética absoluta y sin lífnites. 

Sólo bajo la guia de tal ética es comprensible nuestra 
açtividad en cuanto efectúa ia experiencia de la unión | 
espiritual con el Ser Infinito y la continua renova- j 
ción de esa experiencia. 

Una verdadera y valiosa visión dei mundo no pro- j 
cede dei conocimiento dei Universo, sino dei conoci- j 
miento dei carácter y el alcance de la ética. J 

La determinación ética de nuestra voluntad de \ 

vivir se remonta al hecho e físico de que nuestra vida ; 

ha brotado de otra vida y permite que salga de ella j 

otra vida. Por tanto, no podemos descansar en com- ! 

pleto estado de existência para nosotros solos, y nos | 

negamos a descansar en él a. causa de nuestra estrecha | 

relación con la vida de la que procedemos y con la f 

vida que sale de nosotros. Así, la ética más rudimen- j 

taria, tal como se descubre, no sólo en la humanidad, j 

sino en los animales más evolucionados, es un efecto j 

dado, impreso en la acción a la solidaridad con otra 
vida,’ la cual se halla relacionada directamente con 
nosotros. , 

Pero una vez que el pensamiento comienza a ocu- 
parse con el hecho misterioso de la ética, no logra 
definir los limites de la solidaridad con otra vida. 

Ha de ensanchar el círculo desde los limites más 
estrechos de la familia para incluir prímero al clan, 
luego a la tribu, a continuación a la nación y final¬ 
mente a toda la humanidad. Pero incluso cuando ha 
establecido la relación entre el horabre y todos los 
demás hombres, no puede pararse. A causa de la idea 
universal, que es tan elástica como queramos, de la 
participación en una naturaleza común, está obligado 
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a declarar la unidad de la humanidad con todos los 
seres creados. 

. 0 , 

La ética que no conoce limites tiene en, común con los 
Upanishads el conocimiento dei Tat tuarn asi: que el hombre 
“tiene que verse a si mismo en todos los seres y ver a todos 
los seres en si mismo”. 1 Pero mientras que para la ética este 
conocimiento está afirmado de modo directo y como motivo 
para la acción, en los Upanishads se halla deducido 1 de la doc- 
trina de que el Alma Universal está en todas las almas indivi- 
duales, y, en consecuencia, no tiene significación ética, sino 
sólo teórica. 

La ética consiste en la responsabilidad hacia cuan¬ 
to vive —responsabilidad que se ha ensanchado tanto, 
que carece de limites. ( 

La acción dirigida hacia el mundo sólo es posible 
para el hombre en la medida en que lucha por soste» 
ner y fomentar en su más* alto nivel toda la vida que 
cae bajo su alcance. En este convertirse en uno con 
toda la vida realiza el activo convertirse en uno con la 
Causa Original dei Ser, a quien pertenece esta vida. 

Hay dos clases de misticismo: una oriunda de la 
suposición de que el Espíritu dei Mundo y el espíritu 
dei hombre son idênticos, y la otra de origen ético. 

El misticismo de la identidad, sea indio o europeo, 
no es ético, ni por su origen ni por su naturaleza, y no 
puede llegar a serio. Los pensamientos éticos sólo pue- 
den ljallarse en él y salir de él en la medida en que 
se atribuye al Espíritu dei Mundo una naturaleza 
ética. Pero luego que el pensamiento, aunque sea en 
el menor grado posible, abandona la posición de 
que el Espíritu dei Mundo y los acontecimientos dei 
mundo son un secreto impenetrable, ese pensamiento 
no está ya en armonía con Ia realidad. 

El propio pensamiento se ve obligado a intentar 
la imppsible tarea de comprender su misticismo de la 
identidad como ético en la medida en que se desarro- 
11a y es reconocido el elemento ético en el pensa- 

1 Véanse pp. 41 y 47. 
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miento de Ia índia. Pero no puede lograrlo, como no 
logró el. maestro Eckhart que su misticismo Ilegara 
a ser ético. El intento no consiste, invariablemente, 
en otra cosa que en anadir un elemento ético ai misti¬ 
cismo mediante explicaciones inadmisibles. 

Por otro lado, el misticismo procedente de la ética 
está completamente en contacto con la realidad.'‘Pue¬ 
de aceptar el hecho de que el Espíritu dei Mundo y 
los acontecimientos dei mundo siguen siendo incom- 
prensibles para nosotros. Como no necesita poner a 
prueba ninguna clase de explicación dei Universo, no 
entra en conflicto alguno con el conocimiento obtem- 
do por la experiencia. En tanto que el otro misticis¬ 
mo mira a este conocimiento con desprecio y, ante él, 
apela a un conocimiento intuitivo dei Universo, este 
misticismo reconoce la importância que tiene el cono¬ 
cimiento. . Sabe que todo conocimiento fundado en la 
experiencia solo conduce cada vez más hondamente 
“ mistério de que cuanto existe es Voluntad de 
Vivir. 

El misticismo ético toma absolutamente en serio 
a la “docta ignorância” (docta ignorantia) de que ha- 
blabanjos místicos medievales. Sólo que en el misti¬ 
cismo ético esta docta ignorância no es, contra lo que 
acontece con otros misticismos, algo que existe por 
encima y junto al conocimiento extraído de la expe¬ 
riencia, sino el resultado dei conocimiento. 

, La ignorância ilustrada dei misticismo étiço es 
ignorância en la medida en que admite que el mundo 
y la vida son absolutamente misteriosos e impenetra- 
bles. Es conocimiento en la medida en que conoce lo 
que podemos y tenemos que conocer en la esfera de 
este mistério a saber: que todo Ser es Vida, y que en 
la amable devocion a otra vida realizamos nuestra 
umon espiritual con el Ser infinito. 

Ei misticismo ético deja humildemente sin contes¬ 
tar la cuestion de cómo existe el Espíritu dei Mundo 
dentro dei pobre espíritu humano y llega a tener en él 
conciencia de sí. Sólo se atiende al hecho de que 
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el pobre espíritu humano, dejando atrás su existência 
sólo para sí, experimenta en la devocion dei servicio 
a otra vida la unión con el Espíritu dei mundo y con 
ello se enriquece y halla la paz. 

En el misticismo procedente de la ética posee el 
hombre directa e inalienablemente una visión dei 
mundo en la que están firmemente arraigados todos 
los ideales de la verdadera humanidad, y al propio 
tiempo, de esa vision dei mundo saca el hombre la 
espiritualidad más profunda y el más fuerte incentivo 
para la actividad. 

# t El hecho de que la visión cósmica de la afirmación 
ética dei mundo y de la vida tenga que estar bien 
basada, no en el conocimiento dei Universo, sino en la 
ética, comenzó a ser comprendido ya en el siglo xvin. 
En Kant está ya tan arraigado, que trata de demostrar 
su visión dei mundo coi? premisas que van más allá 
dei conocimiento conseguido por la experiencia, a sa¬ 
ber, por la ética, en cuanto hecho fundamental de la 
vida espiritual y mental. El pensamiento llega al final 
de este camino sehalado por el reconocimiento de esta 
verdad, si entiende la ética como devocion a toda 
vi ja y si reconoce que el misticismo resultante de la 
ética ilimitada contiene en sí una visión cósmica de 
Ia afirmación etica dei mundo y de la vida, indepen- 
diente de todo conocimiento deí Universo. 

Cuanto más ético se torna el pensamiento de k 
índia, tanto menos puede quedar satisfecho con las 
interpretaciones éticas de un misticismo que es no- 
ético. La necesidad dei misticismo realmente ético in¬ 
trinsecamente se dejará sentir con más fuerza cada día. 

De los intentos, tan estériles, de combinar el co¬ 
nocimiento dei Universo y la ética en una sola visión 
dei mundo, tiene que avanzar el pensamiento de la 
humanidad a una posición en que extraiga de Ia ética 
la visión dei mundo. 
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